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مجلة فصلية فكرية ثقافية محكمة » تعالج قضايا 
الإجتهاد المعاصر فى ضوء الأصالة الإسلامية 


تصدر عن 
1 


ورئيس التحرير المسئول 


زر ردن 


العدد (51)-السئة الثالثة والعشرون 
شوال -ذو القعدة ‏ ذؤ الحجة 419١اه‏ 
فبيراير مارس- أبريل 1154م 


رئيس التحربر سكرتير التحربر 


3 مال الدين عطية 1 د. محمد كمال الدين إمام 
ظ أعضاء © 
د. حسن الشافعي د. علي جمعة د. محمد سليم العوا 
د. سيف الدين عيد الفتاح أ. فهمي هويدي د. محمد عمارة 
المستشار/ طارق البشري 
. مدير الإدارة 
أ. مهجة مشهور 
37 000 
مستشارو التحرير ' 
أ. خالد إسحق د. مالك البدري د. محمد نحاة الله صديقى 
أ. زغلول راغب النجار د. محسن عبد الحميد أ. محيي اللسدين عسطية 
د. طه جحابر العلواني أ. محمد بريش د. مقلاد يالجن 
د. عبد الحميد أبو سليمان د. محمد عبد الستار نصار د. يوسف القرضاوي 
د. عماد الدين حليل د. محمد عتمان نحاتي 
د عمر عبيد حسنة د. محمد فتحى عثمان 
3 غوض غمد عوض 
0 4 10 أ ْ 3-5 ٠.‏ 0( 
أسهم قي تأسيس المجلة ودعم مسيرتها الفكرية 
د. أبو الوفا التفتازاني ْ ذ. عيسبى عبذله د. محمد عبد الحادي أبو ريدة 
د. إسماعيل الفاروقئ الشيخ محمد الغزالي د. محمد كمال جعفر 
أ . عبد الحليم أبو شقة 5 محمود أيو السعود 


5) رتبت الأسماء ألفيائيًا . 


5١ 


قواعر اشر ساد 


تهتم المجلة بمعالجة شئون الحياة المعاصرة فى ضوء الشريعة الإسلامية 0 


1 فقضيتها الأساسية هئ ٠‏ المعاصرة » » وهى ذات مداخل ثلاثة : 


الاجتهاد. ء والتنظير » وإسلامية المعرفة . 
1 كما تهتم المجلة بمجالين أساسيين لقضية المعاضرة هما مجال الحركة 
الإسلامية 0 ومجال الأبحاث الميدانية ٠‏ 

وترحب المجلة بالأبحاث ذات الصلة بهذه القضية ومداخلها ومجالاتها 
المختلفة » كما ترحب فى باب ٠‏ الحوار: ؛ بمناقشة الأبحاث التى تنشر فى 
المجلة أو فى غيرها من المجلات والندوات والمؤتمرات » كما ترحب فى . 
باب ١‏ نقد الكتب » بالنقد الموضوعى للكتب ذات العلاقة باهتمامات المجلة ‏ 
تنشر المجلة . البحوث العلمية والمقالات الفكرية التى تد تتحقق فيها شروط . 
الأصالة والإحاطة والاستقصاء والعمق والموضوعية والمنهجية والرجوع 
إلى المصادر الأصلية وأسلوب البحث العلمى بالطريقة المتعارف عليها . 
بشترط فى البحث ألا يكون قد نشر فى أى مكان آخر . 
تعرض البحوث المقدمة على محكمين من داخل هيئة التحرير أو من 
مستشارى المجلة ٠‏ :وتبقى أسماء الباحثين والمحكمين مكتومة » ويطلب 
من الباحث إعادة: النظر فى بحثه فى ضوء ملاحظات المحكمين . 
ما تنشره المجلة يعبر عن وجهة نظر صاحبه » ولا يعبر بالضرورة عن 
وجهة نظر المجلة . 
لأبحاث التى ترسل إلى المجلة لا تعاد ولا تسترد سواء نشرت أم لم 


. تنشر ء ولا تلتزم المجلة بإبداء أسباب عدم النشر . 


ترتب الأبحاث عند النشر وفق اعتبارات فنية لا علاقة لها بمكانة البحث 
أو الباحث . . 
يعطى صاحب أآلبحث المنشور مكافأة مالية مع ٠‏ فصلة ( مستخرج ) ْ 
من بحثه المنشور » ويكون للمجلة حق إعادة نشر البحث منفصلاً أو 
ضمن مجموعة من البحؤث ٠‏ بلغته' الأصلية أو مترجماً إلى أى لغة 
أخرى . دون حاجة إلى استئذان صاحب البحث . 


اغتوبات 


* كلمة التحرير 
«العالم إلى أين؟ . .د و. جحمال الدين عطية 


* أبىاث 

© العولة والهوية ودور الأديان. ل ه. أحمد كمال أبو النمجد هو 
ه الاحتفال بالاحتلال أم بالاستقلال؟. د. محمد عمارة د اب سانو 
ه النص التفتازاني. .. 3ه أحمل عبد الحليم عطية 407 
ه مفهوم الأدب الإسلامي عند المستشرق 00 


م 


الأمريكي جرولياوم. ل للد د. أحمل محمد على 
* حوار ش 
© العمل الأهلي : رؤية إسلامية. ل هشام جعقر ووه 
© نواة الشورى والدعقراطية : رؤية مفاهيمية. ‏ د. السيد عمر ل اوس 


* باب خدمات مكتبية 
« دليل الباحث إلى الرسائل الجامعية. ١89‏ 
© دليل الأطروحات المقترحة. 00777 سس ١8‏ 


ءءء 


| * يخطئع من يظن أن انهيار الاتحاد 
السوفيي يعن نهاية التاريخ وهزعة 
الاشتراكية وانتصار الاقتصاد الحر وتفرد 
الولايات المتحدة بقيادة العالم .. 

* يخطئ من يظن أن نهاية التاريخ ف 
انتصار نظام أو هزعة نظام : فليس عام 
مع أول قيام للاقتصاد الموجه ولا 
عام 1141م أول نهاية له ؛ فد قامت 


في سومر نحو عام 7١٠١‏ ق.م دولة. 


للاقتصاد الموجه » حيث كانت الأرض 
ملكًا للملك وكان العمال يتسلمون 
حصصهم من المحاصيل من مخازن الملك؛ 
كما كانت التجارة الخارحية مركزية 
أيضًا » وكذلك في بابل نحو عام ١/٠‏ 
ق.م) كان قانون حمورابي يحعدد أحور 
الرعةة والحرفيين حتى الأطباء 


العالم إلى ين ؟!! ' 


د . جمال الدين عطبة 


والجراحين» وف مصر في عهد البطالمة 
#07 «#اق.م ) » كانت الدولة 
تملك الأرض وتدير الزراعة » كما 
كانت تملك المناحم » وأتمت إنتاج وبيع 
السلع الضرورية حتى تجارة التجزئة 
والصيرفة ؛ وف روما عام 1."اق.م 
حددت الأسعار والأحور وكانت الدولة 
تملك معظم المناجم والمحاحر ء وق 
الصين قامت عدة محاولات لاشتراكية 
الدرلة ١10(‏ إلى لالم ق.م » ١‏ إلى 
الام 4 إلى 6م حيث م 
تأميم موارد الأرض والمواصلات 
والتحارة والصناعة والزراعة والتحكم ف 
الأسعار والأحور » وف بيرو في القرن 
٠١م‏ حتى القرن 5١م‏ » حيث قاموا 


بتنظيم وإدارة جميع ألوان. الزراعة والعمل 


مجلة_ المسلم 

المعاصر 
والتجارة » وكان كل شخخص موظقا في 
الدوالةء وثي أورجحواي (1570- 
حيث قامت حكومة من 
القسس بإدارة جميع ألوان الزراعة 
والتحارة والصناعة وثي ألمانيا مورست 
الشيوعية في مدينة استرليتر ١610١‏ - 
م . 

* وها نحن ثرى بعد سنوات قليلة 
من انهيار الاتحاد السوفييّ في عصرنا 
الحاضر ماح الأحزاب الاشراكية ف 
فرنسا وإيطاليا وبريطانيا وألمانيا على 
منافسيها اليمينيين . 

* ومازال النظام: الاشتراكي قائمًا ف 
الصين.وكوبا » وإن كانت دحلت عليه 
بعض التعديلات: اليمينية . 

* كما دجسمل في المقابل كثير من 
التعديلات الاشؤاكية على النظم الي 
تدعي الرأسمالية واقتصاديات السوق » 
خاصة ف بمالات الخدمات الصحية 
والتأمينات الاجتماعية وغيرها .. 

* إن أهم ما يمخدش دعوى ال رأسمالية 
انى تقوم على الاقتصاد الحر وقوانين 
السوق هو أن الدولة تقوم بالتدحل في 
أهم العلاقات الاقتصادية وهي 
العلاقات بين غناصر الإنتاج - لصالح 
أحدما - وهو رأس المال ‏ على 


السسنة الثالئة والعشرون2 العدد (91) 

حساب العتاصر الأعرى من عمل 
وتنظيم وطبيعة » وذلك بتحديد عائد 
مضمون لرأس المال (في صورة الفائدة 
الي يمحددها الببك المركري متمثلة في 
سعر الخصم) دون نظر إلى عائد العناصر 
الأخرى (حتى لو كان سالبًا) ودون 


ش إخمضاع هذه العلاقة لقائون العرض 


اك 


والطلب كما هي القاعدة في باقي 
الأنشطة . ش 

* إن المتتبع لهذه التطورات لا بملك - 
إذا كان منصمًا ناشدًا للحقيقة ‏ إلا أن 
يرفض استيراد الأفكار جملة وبطريقة 
دجماتية دون تميبز الصالح من غير الصالح 
وكأننا أمام أيديولوجية محكمة » مع أن 
أنصار هذه الأيديولوجيات أنفسهم لا 
ينظرون إليها هذه النظرة » ويعدلون 
منهايمايرونه أصلح لظروقهم 
ومجتمعاتهم ... 

وماأجمل قول علي عزت 
ييجوفيتش: إن قصة حتمية هذا النظام 
أو ذاك هي في التحليل النهائي محرد 
وهمء وإننا إذا تحررنا من هوس الحتمية 
التاريخية والتفتئا إلى وسطية الإسلام 
يعكننا ‏ بدلون أي تعصبات - أن 
نكتشف ما تنطوي عليه هذه الأنظلمة 
القائمة من جوانب الخير والشر » لا 


كلمة التحرير 


العالم إلى أين ؟!! 


د. حمال الدين عطية 


باعتبارها رأسمالية أو اشتراكية » ولكن 
باعتبارها تحارب معينة تمارسها 
المجتمعات المعاصرة . 

:* إن الذي انتصر بائهيار الاتحاد 
السوفييّ ليس هو الاقتصاد الحر وإنما 
الميمنة الأمريكية العسكرية والسياسية 
وما تبع ذلك وسبقه ‏ من استثمار 
هذه الهيمنة لصالح الاقتصاد القومي 
الأمريكي » وابتزاز الدول الأعمرى سواء 
في ذلك دول الخليج (ومازال الابتزاز 
مستمر) أو دول عظمى كاليابان 
والصين وأوربا (وملفات منظمة التحارة 
العالمية حافلة بالأمثلة) . 

* إن تدحين الولايات المتحدة 
لساسة معظم دول العالم وتوجيه الإعلام 
العالمي للرأي العام هما مفتاح الموقف 
الحالي الذي لا ينبغي أن تخفى حقائقه 
على المثقفين » وأن يغفلوا عن توعية من 
حولهم كل في موقعه ؛ حتى ينزاح 
كابوس التضليل والإرهاب الدولي » 
ويعود لكل ضاحب سلطة استقلاله فيما 
يتخذه من مواقف أو يجريه من قرارات. 

* لقد سارت الولايات المتحدة 
أشواطًا في اتحاه تعطيل المنظمة الدولية - 
بعد أن عجزت عن الاستمرار في 
التحكم فيها واتخاذها ستارًا لتحركاتها - 


وانتهاك قواعد القانون الدولى » وإذا 
ثتبادر الدول الأخرى إلى اعتراض هذا 


التوجه و باستخخدام الجمعية العامة آلية 


لذلك وفقالقرار «الاتحاد من أجل 
السلام» الصادر سنة .٠98١م‏ والذي 
استصدرته الولايات المتحدة من الجمعية 
العامة حينما عطل الفيتو السوفيي حركة 
بحلس الأمن بخصوص الحرب الكورية ٠»‏ 
فكان هذا المخرج غير المنصوص عليه في 
الميشاق لإعطاء شرعية دولية للعمل 
العسكري » الذي تقوم به دولة أو 
بجموعة دول لا استادًا إلى عقويات 
الفصل السابع وإنما استنادًا إلى حق 
الدفاع الشرعي الجماعي المنصوص عليه 
في المادة ١ه‏ من الميئاق . 

إن تنشيط هذا الإطار فيه مرونة 
كافية للحصول على قرارات بالأغلبية 
من الجمعية العامة غير المشروطة ببحق 
الفيتو لإعطاء شسرعية لأي عمل 
عسكري تقوم به بجموعة من الدول أو 


منظمة إقليميةء وتمثل تصرفات 


دلا 


الولايات المتحدة وبريطانيا حيال العراق 
وتدحلات حلف الأطلنطي في 
يوغسلافيا السابقة سوابق فى هذا الاتجاه 
ولعل هذا هو الحل الوحيد الماح حاليا 
لتفادي انفراط عقد امتمع الدولى 


بحلة المستلم 

المغاصر 
وانتهاء الأمم المتحدة كما انتهت عصبة 
الأمم من قبل . 

* ويدحل في هذا السياق تقوية 
المنظمات الإقليمية وف مقدمتها منظمة 
المؤتمر الإسلامي لسد الفراغ الناتج عن 
شلل المنظمة الدولية . 

إن منظمة الموتمر الإسلامي تمتلك 


هم 


السنة الثالئة والعشروت2 العدد (41) 

الدول الإسلامية » وكجهاز متكامل من 
المنظمات المتخصصة المنبئقة عن المنظمة 
الأم » ولا ينقص هذا اليكل المؤوسسي 
لبث الروح فيه سوى الإرادة السياسية 
اللي تحتاج إلى مبادرة من بعض الدول 
ذات التأثير كمصر والسعودية وإيران 
وياكستان ؛ كي يتحول هذا الحلم إلى 


حجهيقة . 


إعزفرهف 


كت 


اقتصر في هذه الورقة على ابداء 
ملاحظة أولية » وتوضيح منهجي ... 
ولدي - ف النهاية - ثلاث أفكار 
محددة أساسية. 

أما الملاحظة الأولية : فإن بعض ما 
استمعنا إليه عن العولمة ودورها وحتمية 
يحيئها .. وإن جاء من منطلقات سياسية 
واقتصادية ليبرالية وثيقة الصلة بالنظام 
الرأسمالي فإنها - وهذا موطن العجب - 
تكاد تتطابق مع مقولات سمعناها كثيرًا 
منذ عشرات السنين تطل عليئا -آنذاك- 
من المذهب الاشراكي المرتبط فلسفيًا 
وتاريخيًا بالفكر الماركسي» وهذه قضية 
حديرة بالتأمل مثيرة للدهشة » باعفة 
على البحث في قضية «الأيديولوجيات» 
ومقولاتها الأساسية .. والقيمة العلمية 


3 


العولمة 
والهوية ودور الأديان 


د. أحمد كمال أبو المجد 


الحقيقية لتلك المقولات . وأشير في هذه 
الملاحظة إلى المقولات: النلاث الآتية : 
المقولة الأولى : القول يحتميسة 


التاريخ» وجريان مشيثته على الساس 


أجمعين .. ومع أن هذه المقولة ظلت 
مرتبطة - في علمنا - بنشأنها في الفكر 
الفلسفي الأوربي على يد هيجل أولاً » 
ثم على يد ماركس بعد ذلك .. فإنها 
عادت تطل علينا على السسنة وأقلام 
فلاسفة «العولمة» ؛ حيث يصورون تلك 
العولمة تطورًا حتميًا آنيّا لا ريب فيهء 
ولا قبل لأحد بدفعه أو الوقوف ف 
وجهه .. دون أن يقدموا دليلاً واحدًا 
على وجود تلك الحتمية الي نكاد نرى 
فيها ترويجًا مذهييًا وسياسيًا أكثر مما 
نرى فيها من سمات النظر العلمي 


ال المسلم 

المعاصر 
الموضوعي المحايد .. وحسينا دليلاً على 
هذا أن «العورلة» أو «الكوكبة» 
بصورتها الشاملة لم تكتمل بعد .. قلا 
زالت الدولة القطرية ذات السيادة 
والاستقلال حقيقة حية ف عوالم 
السياهة والاقتصاد والقانون .. بل لا 
زالت صور عديدة من صور «التكتل» 
الإقليمي المفضي ف تصور المبشرين 
بالعولة إلى توحد عالمي نهائي .. أقول: 
لا زالت صور عديدة تتأرحح بين 
النجاح والفشل ويتنازع أصحابها حول 
حدودها وطبيعتها » ولا يكادون يخطون 
خطوة إلى الأمام حتى يغودوا - بعد 
حين - إلى التراجع والمنطو إلى الوراء . 

. أما المقولة الثانية : فهي مقولة 
التفسير الاقتصبادي للتساريخ ؛ وبغض 
النظر عن المنبع الفكري المقاص ذه 
اللقولة ف الفكر الماركسي »ء وأنها 
مرتبطة بالمقايلة الماركسية الشهيرة بين 
المادة والفكر -نهأهوممه لصح عمنداا 
8 فإن التفسير الاقتصادي للتاريخ 
- كما انتهت إليه النظرية الماركسية ت 
مؤداه أن الأبنية السياسسية والثقافية 
والقانونية ليست إلا أبنئية علوية يحدد 
وجودها وحركتها بناء تحيَّ ذو طبيعة 
مادية ... وأنه ف جوهره بناء اقتصادي 


هك 


السنة الثالثة والعشرون2 العدد )9١(‏ 


مرتبط بنظام الإنتاج وملكية أدواته .. 


ومن عجب أن تعود هذه النظرية مع 
موحة الترويج للعولة» ولكن في ثوب 
حديد يرد حركة التنظلام الدولي 
الحديد... ومستقبل الكيانات السياسية 
والقانونية القائمة في ظله - إلى .طبيعة 
نظلمها الاقتصادية ... على نحو يجري 
معه تهميش دور السياسة والفكر 
السياسي » وتهميش الثقافة بصفة عامة. 

قلا حديت إلا عن التحول 
الاقتصادي نحو الرأسمالية النديدة متمثلة 
في تصفية الملكية العامة » وتصفية دور 
الدولة وقطاعها العام » ونقل ذلك كله 
إلى القطاع الخاص تحت لواء المتصخصة 
أو التخصصية كما يسميها البعض -نا(مط 
501 . 

أما المقولة الثالفة : فهي القول 
«بذبول الدولئة» أو انتهساء 
دورها 5816 هط أه وماموط ةلالا » وهنا 
كذلك لا يغيب عنا احتلاف نقطة 
البداية الفلسفية القائمة وراء هذه المقولة 
كما عرضها الفكر الماركسي عنها في 
فكر «الترويج للعرلة» ولكن النتنائج 
العملية للمقولتين تكاد تكون متطابقة '.. 

فالداعون إلى «العولة» تحت مظطلة 
الرأسمالية الجديدة الي يصورها أكثر 


أبحاث 


العرلمة والحوية ودور الأديان 


3 أهد كمال أبو المحد 


' الكتاب بأنها النظام الاقتصادي النهائي 


الذي تمت به دورة الفاريخ ... تقترن ‏ 


-على نحو يكاد يكون عامًا - برفض 
تدحل الدولة ف العلاقات الاقتصادية 
على زعم أن هذا التدحل هو المسكول 
عن تدهور اقتصاديات الدول الاشتراكية 
والنامية .. وأن'الوفرة الاقتصادية .٠بل‏ 
والعدل الاحتماعي سوف يتحققان من 
خلال قوانين السوق الي تقوم علي 
العرض والطلب » وتنتهي إلى توازن بين 
مصضال المتتجين ومصالح المستهلكين 
وطالبي الخدمات .. 

ولا يكاد أحد ينبه إلى ضرورة تدخل 
الدولة لحماية الضعفاء والفقراء » وإلى 
ضرورة إيجاد شبكة أمان ؛وم بزاهئده5 
خلال مرحلة التحول الاقتصادي حتى 
تتناوشه سهام النقد والاتهام بأنه يدعو 
إلى ردة جديدة يعود معها التظيام 
الاقتصادى والسياسي الشمولي الذي 
تخلص العالم منه إلى غير.رجعة بسقوط 
الاتحاد الس وفييَ وانهيار النظلم 
الاشتراكية .. ونسى هؤلاء أن الدولة لا 
يمكن ؤلا يجوز لها أن تستقيل » وأن كل 
ما يتطلبه الدحول ف الدين. الجديد «دين 
العورلة والمنتصخصة» إنماهو تحول 
طبيعي ف وظيفة الدولة بحيث لا تباشر 


1ك 


الإنتاج ولا تتحكم فيه من خحلال عنطة 
مركزية شاملة وصارمة .. وإئما تصير 
الدولة حكمًا وحارسًا للتنشاط 
الاقتصادي المناص » وضاممًا للمنافسة 
المتكافئة الحرة» وسدًا في وجه:الاحتكار 
والأساليب التجارية المعوحة والمخارحة 
على حرية التجارة وسلامة الممارسات 
التجارية .. ومن المؤكد أن الماحة إلى 
هذا الدور الأمير حاحة كبرى .. وأن 
الموقف الحدّي المطلق والمتعسف من كل 
تدعل للدولة .. لا يقل جمودًا ولا ضررًا 
عن موقف المفكرين والساسة الما ركسنيين 
الذين بشروا بنهاية الدولة عند حلول 


الرحلة النهائية من مراحل التطور 


الاقتصادي والاجتماعي ... 

هذا عن الملاحفظلة الأولية . 

أما التوضيح المنهجي , فإنه يتكون 
من شقين : 

الشق الأول : أننا نشهد - في هذا 
العصر - عدة ظواهمر متجاورة. 
متعاصرة... .تتدامل آثارها أحيانا على 
نحو يحول دون رد كل أثر منها إلى 
واحدة بعينها من تلك الظواهر : 

-١‏ نحن » على سبيل المثال » نشهد 
ظاهرة سقوط الحواجز المكانية والزمانية 
بين الناس والشعوب نتينجة الثورات 


جل المسلم 
المغاصر 
: المتعاقبة في ميادين الانتقال -ازممومة7 
موائق والاتصال وممألهء نا لم00 ...١‏ 
فتسارعت حركة الناس » وتعددت 
مرات انتقالهم من مكان إلى آخر ... 
كما تسارعت حركة الأخبار والصور 
والكلمات عبر شسبكات الث الإذاعي 
والتليفزيوني وعبر المحاتف » وأخيرًا عبر 
الأقمار الصناعية الي أوشكت أن تلغي 
حدود المكان إلغاءٌ تامًّا ... حتى صار 
العالم - حقيقة لا يمارًا - قرية واحدة.. 
تتكلم بكل لغات العالم .. وأصيحث 
هذه الأقمار تنقل أخبار الناس وصورهم 
وثقافاتهم إلى كل الناس:. 

١‏ - ونحن نشهد -ف الوقت ذاته- 
انهيار النظام الدولي القديم بجوانبه 
الاقتصادية والسياسية والعسكرية .. فلا 
الدنيا اليوم يتنازعها مذهيان اقتصاديان 
متناقضان (الرأسمالية والاشتراكية) ... 
ولا العلاقات الدولية يحكمها قطبان أو 
موران ... أحدهما غربي والآخر 
شرقي... ولا التوازن العسكري تحدده 
أو تتجاذبه قوتان ... إحداهما على 
رأسها موسكو والأخرى على رأسها 
واشنطن ولئدن وبون وباريس . 

* - ثم نحن نشهد كذلك مولد 
كيانات اقتصادية مستقلة عن الدولة 
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السنة الثالئة والعشرونت2 العدد(١81)‏ 
ومستقلة كذلك عن مجموع الدول ... 
هي المشروعات الصناعية والتجاريسة 
والخدمية العملاقة الي تعبر القارات ولا 
تعترف يمحدود الدول » وتسعى إلى أن 
تكون الدنيا كلها سوقًا لما تقدمه من 
سلع وحدمات 3 وهو مابمكن أن 
نسميه ظاهرة «العملقة» الاقتصادية 
والصناعية اوأنأقنانها مصة ءأمزممموع 
150 وهذه الموسسات الاقتصادية 
والصناعية العملاقة قد اكتسبت قوة 
ونفوذا هائلين» وصارت قدرتها على 
الحركة وعلى خدمة مصالح أصحابها 
تفوق قدرة كثير من الدول 
والحكومات» كما صارت قادرة فى 
أحيان كقيرة على تهميش دور 
المؤوسسات الأقل حجمًا » بل وعلى 
استبعادها أحيانا من سوق المنافسة» 
وتهديدها بالزوال . 

وحين نتحدث عن العولمة » فنحن لا 
ندري - في كثير من المالات - ما إذا 
كان الذي نتحدث عنه ليس إلا أثرًا 
طبيعيًا ومنطقيًا لانهيار الحواجز وسقوط 
اللسافات .. أم أنه مظهر من مظاهر 
انهيار النظام الدولي القديم .. أم أنه - 
أعميرًا - تطور تستدعيه وتسعى إلى 
تحقيقه المؤسسات العملاقة صاحبة 


اث 


العولة والهوية ودور الأديان 


3 أحد كمال أبو المجد 


المصلحة الأكيدة في اتساع السوق 
التجاري أمام ما تنتجه من سلع وما 
تقدمه من خدمات . 

أما الشق الثاني : فمؤداه أننا لم نعد 
ندري - ف أحيان كثيرة - ما إذا كان 
المتحدثون عن «العولمة» يتحدثون عن 
تطور تتحدد معالمه نتيجة توفر أسبابه ) 
وعن ظاهرة تقع ؛ لأن دواعيها 
ومقدماتها قد تجمعت في الواقع... أم 
أنهم يتحدثون عن تطور مبتغى» وتنظيم 
حديد للعلاقات يراد السعي لتحقيقه 
والتعجيل بوقوعه واكتمال حلقاته ... 
وبعبارة أخرى هل نحن إزاء قضية واقع 
ووحود نرصد حدوثه ... أم أننا أمام 
دعوة لنظام جديد نريد الترويج له 
م65 3 ع0 نم0656 5 ... 
وقيمة هذه التفرقة أننا إذا كنا أمام دعوة 
لنظلام حديد » فإن علينا أن نتحفظ كثيرًا 
وأن نتردد طويلاً قبل أن نقبل كثيرًا من 
مقولات المتحدثين عن «العولمة» من هذا 
المنطلق الدعوي الترويجي .. ويدفعنا إلى 
التنبه لهذا الأمر أننا وحدنا في كثير ثما 
يقرره المتحدثون عن العولة » حتى في 
هذا الجمع الأكادمي الرصين » عددًا غير 
قليل من المبالغات ... يتعلق بعضها 
بوصف الواقع ... ويتعلق الآخر بتقوعه: 
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() فمن السوع الأول التحدث عن 
«العولة» كمالو كانت أمرًا قد تحقق 
فعلاً واكتملت حلقاته ... بينما الواقع 
يصرخ من حولنا بغير ذلك » فلا زالت 
الدولة القطرية حقيقة قائمة ... ولا زال 
تأثيرها ف العلاقات السياسية 
والاقتصادية » بل والثقافية كذلك تأثيرًا 
قائمًا وملحوظًا... بينما يتحدث البعض 
عن الدولة كما لو كانت من مخلفات 
التاريخ » أو من الفلواهر المنقرضة .. ولا 
نقبل بسهولة أن تكون هذه المبالغة ثمرة 
غفلة فكرية .. بل الأقرب أنهاثمرة 
استعجال مقصوهد لاكتمال حلقات 
العولة ف معناها المتصل باتساع السوق» 
وإتاحة الحرية الكاملة أمام السلع 
والخدمات لتتحرك ف هذه السوق دون 
حواجز أو معوقات تفرضها الدول .. 
(ب) ومن النوع الثاني التعجل في إضفاء 
قيمة إيجابية على كل آثار «الغولمة» 
كالادعاء بأنها - في النهاية - تخدم 
مصالح الفقراء والدول النامية والصغيرة » 
وهو أمر نقطع بأنه على الأقل لم يتحقق 
بعد » ولا زال المستفيدون الأوائل من 
هذه العوللمة هم الدول الصناعية الكبرى 
واللشروعات العملاقة عابرة القارات» 
وليس في تقارير الأمم المتحدة ومنظماتها 


بحلة_ المسلم 

المعاضر 
المختلفة - وبصفة خاصة تقارير البنك 
الدولي - ما يشير إلى المحسار مد الفقر 
المتزايد حصوصًا في أفريقيا وغير قليل 
من دول آسيا وأمريكا اللاتينية .. ولا 
نريد هنا أن نقرر أمورًا أو ندعي وقوع 
نتائج لا نملك قاعدة معلومات كافية 
تدل عليها .. وإنما حسبنا أن نقرر أن 
كثيرًا من آثار «العولمة» لم يتم رصدها 
على نحو علمي .. وأن النزعة الدعوية 
الزويجية هي الي تبشسر ينعيم العولة 
تبشيرًا نتحفظ كثيرًا عليه مادام غير مؤيد 
- بعد - بدراسات علمية كافية, 
وقاعدة معلومات مساندة . 


السنة الثالئة والعشرون العدد )94١(‏ 

والاقتصادية والثقافية ال كانت هم قبل 
ظهور هذا الدين الجديد .. وأن جوهر 
الدعوة إلى العرلة ؛ بامعنى الدعوي 
الذي حددناه » أن على الجميع أن 
يندبحوا في النظام الحديد 8غه:وهاما 10 
بينما جوهر التعددية أن يبقى كل أحد 
على خصوصيته وهويته وتفرده .. وأن 
«يتعاون» الجميع بعد ذلك على طريق 
نظام جديد تقوم علاقاته على أساس 
«الاعتماد المتبادل» م0مع0مهومه0م/ه1ماء 
لا على استعلاء فريق واستخذاء فريق.. 
أو قيادة نظام واحد .. وتبعية سائر 


الناس له .. ولا نخفي - هنا - انحيازنا 


وفي الحديث التحريضي الذي يدعو ' 


إلى التوافق مع نظام اقتصادي.عالمي 
واحد تبرز مفارقة غريبة جديرة 
بالتسجيل » وهي صحيحة ف ميدان 
الاقتصاد .. وصحيحة كذلك ف ميدان 
السياسة » وفي ميدان الثقّافة على وجه 
الخنصوص » ونشير بذلك إلى التداقض 
القائم بين الدعوة الملحة إلى التوافق مع 
النظام الاقتصادي العالمي الموحد ... وبين 
الدعوة إلى التعددية مززاله ساق .. وإلا 
فماذا يبقَى من التعدذية الحقيقية إذا كان 
جميع الحضور مدعوين إلى «الدخحول في 
دين الللك».. وترك عقائدهم السياسية 


5 


الصريح للتعددية: وأهمية المحافظة عليهاء 
فهي أكثر دبمقراطية وأدنى إلى حماية 
حقوق الأفراد ؛ ذلك أنها تؤدي في 
النهاية إلى إقامة نظام تتعدد فيه بصفة 
مبدئية مراكز اتخاذ القرار .. وهو ما 
يشكل ضمانًا لرشد الفكر والقرار من 
ناحية» ولحماية الحرية من ناحية 
أخرى. | ش 
أما الأفكار الغلاث الرئيسية الي 
بدت لي والي أريد أن أضعها واضحة 
بين يدي الباحثين في أمور «العولة» 

فهي الأفكار التالية : 
١‏ - إن عليناء نحن العرب والمسلمين 


أبحاث 


أن نسأل أنفسنا سؤالاً صريحًا 2 وأن 
تكون إجابتنا عليه واضحة.. هل نحن في 
معركة ضد التطورات المصاحبة للتحول 
نحو «الكوكبة أو العولمة»؟ وهل لدينا 
بديل نعرفه » وريد أن ثثبت فيه » وأن 


نقف - يسبب وحود هذا البديل - في 


وجحجة الدعوة إلى العولة؟) وجوابي عن 


هذا .. أن بعض ما يقع تحولا نحو العوللة 
يا كان مقدار ما تحقّق منه » هو نتيجة 
طبيعية لتحولات علمية وصناعية وقعت 
فعلاً .. ولا يتصور أن يكون المسلمون 
والعرب ف معركة مع سنن الله .. وإنما 
يأتي مثل هذا التصور من افتراض 
«أفضلية» كل قديم على «كل حديد» 
وهو افتراض لا يليه موقف عقائدي أو 
ثقائي سليم» وإفا تمليسه روح النوف 
والإحساس بالعجز عن مواجهة 
«الجديد» وغير المألوف .. جوابي -مرة 
أخمرى - عن هذا السؤال أننا لسئا في 
معركة مع التطور.. ولا حاجة بنا إلى 
أن نلوي ذراع بعض نصوص إطارنا 
المرجعي» خصوصًا إطارنا المرجعي 
الديئي الإاسلامي؛ لنصل إلى «إدانة» 
مسيقة لتطور لا نملك دقعه: كما لا 
ملك الدليل على تناقضه مع الثوابت اليّ 
يشتمل عليها إطارنا المرحعي. 


العولة والهوية ودور الأديان 


5 جمد كمال أبو الحد 


إن موضع العظمة أو الإعجاز في 
ديننا وثقافتنا يتمثل في هذا الجمع بين 
عدد من الثوابت الي تكون بنية أساسية 
لثقافتنا » وبين القدرة غمير المحدودة على 
التحاوب مع الحديد » وتوظيفه » من 
خلال جهد إتساني عامل ومسئول : 
ليخدم القيم العليا رالصاع الكبري 
للأفراد وللأمة 3 

ولا يتصور أبدّاء ولا يجوزء أن 
نتخلى عن هذه المهمة الثقافية الكبرى .: 
اكتفاء بموقف دفاعي انكماشي عليه 
الإحساس البالغ فيه بالضعف والعجز 
عن التعامل مع كل جديد . 

؟ - إن التحول نحو العالمية وإن بدأ 
اقتصاديا ء إلا أن امتداده إلى الميدانين 
السياسي والثقائ » يشير سؤالاً خاسمًا 
وكبيرًا لا يتصور تجاهله أو القفز عليه » 
وأعي بذلك البحث عن الأساس 
الأخلافي الذي يكوّن بئية أساسية تحتية 
لهذا النظام اللحديد .. إنه مما لا يحتاج إلى 
بيان أو إثبات أن كل نظام اقتصادي» 
وكل نظام سياسي يسنده نظام أخلاقي» 
ومنظومة قيم حاصة به تسستمد متها 
الأحكام التقوعية .. وحين كانت القبيلة 
- في الزمان القديم - هي الوحدة 
السياسية والاقتضادية الأساسية كانتت 


بجلة المسلم 

2 >“ المعاصور 
بنيتها الأخلاقية ومنظومة السلوك فيها 
مستمدة من «تقاليد القبيلة» المتوارئة 
عبر الأحيال .. 

وحين قامت الدولة الحديثية » 
واستقرت حدودها الجغرافية ء الي 
صارت - كذلك - حدودًا سياسية طاء 
ومحددًا أساسيًا لسوقها الاقتصادي .. 
كانت فكرة النظام العام والآداب 
المستمدة من القيم السائدة بين «شعب» 
كل دورلة هي الأسساس الأخلاقي 
للكيانات القطرية المختلفة » نعم ظلت 
«القومية» رابطة جامعة لكثير من الدول 
الي تنتمي شعوبها لثقافة واجدة » ولكن 
حدود النقام الأحلاقي ظلت - في 
الغالب - هي حدود الدولة » أو حدود 
الدولة متداخلة مع حدود «الأمة 
الواحدة» الي يربطها رباط ثقاقٍ قومي. 

فماذا إذن يكون الأساس الأخلاقي 
لعالم متوحد نتيجة توحد السوق » 
وارتفاع الحواجز وتلاقي الثقافات ؟ 

إن البنظام الاقتصادي الحديد الذي 
كان أول ما توجد في هذا العصر .. لا 
يزال مفتقرًا إلى نظام أخلاقي يقوم عليه؛ 
كماأن النظام السياسي الذي يتشكل 
الآن - بشيء من البطء - لا يُعْرَفُ له 
هو الآخحر أساس أخخلاقي معلوم . 


ك1 


أخلاقي مشتترك» 


السئة الثالئة والعشرون2 العدد )94١(‏ 

فإذا ذكرنا أن النظام الاقتصادي 
العالميى الجديد هو - في جوهره - نظام 
رأسمالي تتحكم فيه الثروات المتراكمة » 
وتوحهه المؤسسات الخاصة الي تحوز 
تلك الثروات .. وإذا ذكرنا أن المنافسة 
الحرة يمكن أن تتحول إلى صراع وحشي 
تمايه المصالح الأنانية الي لا تعرف 
الشبع.. وإذا ذكرنا أن الضعفاء - وهم 
الكثرة الغالبة - يمكن أن يقعوا صرعى 
وضحايا في هذا الصراع الوحشي .. ثم 
إذا ذكرنا أن المنظومة القانونية 
والدستورية الي عاش العالم في ظلها من 
نهاية الحرب العالمية الثانية ف منتصف 
الأربعينتيات وحتى نهاية هذا القرن » 
ونعنٍ بذلك منظمة الأمم المتحدة 
وميثاقها » قد تداعت أركانها واهتزت 
قوائمها وأصبحت بمجحرد عياءة ذات 
هيكل إداري .. ولكن جوهر «السلطة» 
فيها يكاد يستقر في يد واحدة لا تقبل 
منافسًا ولا شريكًا » وأعب بذلك يد 
الولايات المتحدة . 

إذا ذكرنا ذلك كله بدت الحاحة 
ماسة وملحة إلى توافق الشركاء الجدد 
في النظام العالمي اللديد على «أساس 
.. ولا يكون هذا 


الأساس مشتركا إلا إذا استمد مضمونه 


أبماث 


العولة والهوية ودور الأديان 


3 أجل كمال أبو امل 


من «الثقافات المتعددة» الي ينتمي إليها 
الشركاء .. وإلا إذا مثل الحد الأدني 
الذي نستطيع أن تتجاوز به مواضع 
الخلاف واللخنصوصية لأأئةاناهتابوط وأن 
نلتقي - في ظله - على الأمور المشتركة 
ع0 )او هكذا نيه إلى أن 
البحث عن «منظؤمة قيم مشتركة» 
ينبغي أن يكون شاغل أصحاب الثقافات 
الي تلتقي بعد انهيار الحواجز ليكون من 
لقائلها.توافق حديد 50146016 وليس 
صراعًا 1280© » كما توقع صمويل 
هانتنجتون » وإن كنا نرى ف كتاباته 
الأخيرة بعض الاستتدراك على مقولة 
حتمية الصراع بين الحضارات . 

٠"‏ - إنه ف مقام البحث عن أساس 
أخلاقي مشدترك لا يجوز الغفلة عن 
«الدور الأساسي» الذي تلعبه الأديان 


في تقديم هذا الأساس الملشترك ء فقد: 


كانت الأديان منذ فجر التاريخ وإلى 
يومنا هذا الينبوع الأكير الذي استمدت 
منه الشعوب بناءها الأحلاقي .. وإذا 
كانت مرحلة «الحدائة» الي أعققبت 
القورة الصناعية قد فجرت عبادتين 
جحديدتين هما «عيادة المال» و «عبادة 
الذات» فإن الآثار السلبية الي ترتبت 
على هاثين العبادتين قد ردت النامس. من 


لاا 


حديد إلى «أديانها» تلتمس منها علاجا 
لما تشكو منه » وتستلهم قيمها ومبادئها 
الكبرى في إيجاد أساس أحلاقي تتحسن 
عن طريقه «نوعية» العلاقات الإنسالية 
5 ]| لقوصناك آه بإزاالقنا©ه 116 
بعد أن اكتشف الإنسان الفرد أن 
سعادته الحقيقية لا تتحقق بحيازته 
الأقشسياء وتراكم الأموال » وإنما تتحقق 
من خلال علاقات حميمة وودية وداففئة 
مع غيره من الناس . 

على أن الأديان - وأتحدث هنا 
بوضوح وصراحة عن الأديان السماوية 
الثلاثة الى هي في مصطلحنا الإسلامي 
كلها «إسلام» )؛ وهي الأديان الي ش 
ترجع إلى عقيدة التورحيد الي حاء يها 
إبراهيم عليه السلام .. ثم نزلت بها 
كتب ثلائة هي التوراة والإنجيل والقرآن 
الذي جاع (مصدك لما بين يديه من 
الكتتاب ومهيمنا عليه - هذه الأديان 
لن تستطيع - في المدى القريب - أن 
تؤدي هذا الدور إلا إذا توفر لدعاتها 
والبشرين بدورها والمماملين لرسالتها 
أمران : 

الأول-: الوقف الفوري لما بمكن أن 
نسميه صراع المبشرين 014 6|980 109 
55نم ؛ ذلك أن :هذا التبشير ل 


المسلم 
المعاصر 


مجملة 


يعد له موضع بعد أن استقر أكثر الناس 
على أديانهم .. وبعد أن صارت المشكلة 
الحقيقية الي تواجحه المتدينين ليست 
مشكلة الاستكثار من الداعلين ف 
الدين» وإنها ترشيد حر كتهم وتصحيح 
فهمهم . وإصلاح سلوكهم » ف إطار 
المقاصد الكبري للدين » كما صارت 
المشكلة العامة الى تواحه جميع المتدينين 
هي مواجهة تيار «اللادينية» الذي يعود 
بالناس - من جديد - إلى دين العبادتين 
«عبادة الذات» و «عبادة المال» . 

إن تمثلي الأديان السماوية مدعوون 
إلى التأمل في هذه الصورة بكل قسماتها 
وتفاصيلها ؛ ليرسموا أولويات عملهم من 
جديد » وليبدءوا رحلة حوار طويل 
يظللهم فيها قوله سبحانه : «ؤقل يا أهل 
الكتاب تعالوا إلى كلمة سسواء بينا 
وبيدكم» .. وهو حوار لابد أن تحكمه 
آداب الجوار الإنساني الرفيع » وهي 
آداب شدد عليها القرآن بقوله سبحاته : 
لإوجادلهم بالتي هي أحسن» » وقوله: 
لإوقولوا للناس مم4 . 

الشاني : معاودة النظر في النطاب 
الديئي السائد بين دعاة كل دين أو 
المتحدثين باسمه عء أو الصفوةٌ من 


المحسوبين على ثقافته . 
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السنة الثالئة والعشرون2 العدد (941) 

وسأدا في هذا الجزء من حديثي إلى 
درجة من الصراحة والجسارة ء» رما لا 
تكون مألوفة في المحافل والمجامع العلمية » 
ولكن الأمر - فيما أتصور - أجل 
وأكبر من كل مداراة أو مجاملة .. وكل 
ما أقصد إليه من هذه المصاررحة هو إثارة 
التفكير وتنبيه الخواطر » وفتح حوار 
صريح يشارك فيه الجميع يجسارة» ترجو 
- مع ذلك - ألا تال من روح الود 
الذي هو أول آداب الجوار بال هي 
ألحسن . 

)١(‏ فأما اليهردية فلا أُملك ولا 
أحب أن أتعرض من قريب أو بعيد 
لعناصرها اللاهوتية » فليس هنا مكان 
هذا .. ولسنت - على.أي جال - 
مؤهلاً للخوض فيه .. ولكين أتحدث عن 
مسافة كبيرة صارت تفصل يهؤد العالم 
عن ومسلميه » وعن حاجز 
نفسي يعبر عن نفسه في فترات الصفاء 
والمهدوء بشي ء من الفتور الممزوج 
بالتوجس .. كما يعبر عن نفسه في 
فترات أخرى سيئة بألوان من العداوة 
والبغضاء الى صار البعض يسميها خطأ 
«معاداة السامية» وأزعم زعمًا - أتا 
وحدي مسكول عن طرحه - أنه بما 
أسهم في خلق هذه المسافة أن قيادات 


فسسيحبية 


أبحاث 


العرلة والموية ودور الأديان 


2 حمل كمال أبو اد 


وزعامات يهودية قد بنت علاقة اليهود 
بغيرهم على أساس. محوري هو الإحساس 
بعدم الأمن بزةاناه75! نتيبجة انعزال 
اتياري أو مفروض في حوزات خاصة 
6985 وتتيجة تشرذم وتفرق في البلاد 
في نوع من التيه السياسي الجديد ب#ولة 
8 .. وأخيرًا نتيجة ما وقع هم 
في التاريخ الأوروبي الحديث من التعرض 
للمأساة المعروفة باسم 101001086 على 
يد هتلر وألانيا النازية .. وحين ظهرت 
الحركة الصهيونية فإنها عزفت طويلاً 
وبنبرة عالية وإيقاع متتال ودأب لا يفير 
على هذه الأمور الثلاثة .. واستطاعت 
أن تخلق تعاطفًا شديدًا مخلصًا أو غير 
مخلص مع يهود العالم » ثم مع الحركة 
الصهيونية .. ومارست بعض الدوائر 
الصهيونية - وأقول بوضوح بعض 
الدوائر الصهيونية - نوعًا من الابتزاز 
الذكي لعديد من الدوائر الغربية » بل 
والشرقية ؛ سعيًا لتحقيق وخدمة مصالح 
سياسية واقتصادية لا صلة لا باليهودية 
كدين سماوي ؟ ثما يجعلنا نتزدد طويلاً في 
إدانتها كمنهج صالح لإقامة علاقة إيجابية 
تجعل يهود العالم شركاء أصلاء في 
السعي لإيجاد «نظام أخعلاقي مشترك» 
يكون عثابة بنية أساسية للنظام العالمي 
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الجديد .. إن هناك إغراء لا شك فيه 
كتابعة هذا النهج الذي حقق لليهود 
خلال المائة سنة الأخميرة مكاسب 
عديدة.. ولكن الزمن تغير والخريطة 
الجديدة ليست هي الخريطة القدعة .. 
فلا حتو هناك ولا هولوكوست ».ولا 
تيهء ولا تهديد لأمن اليهود .. ومن 
الضروري - قبل تأر الوقت وفوات 
الأوان - أن تعيد القيادات والزعامات 
الدينية اليهودية النظر ف هذا الأمر كله.2 
قبل أن تقع أمور لا تحب لما أن تقع .. 
(7) وأما المسسيحية » فإن أزمتها 
المعاصرة فيما نرى لا ترجع إلى شيء من 
مقولاتها اللاهوتية ولا إلى الصراع بين 
كنائسها المختلفة » نحصوصا الكاثوليكية 
والبروتسبتانتية .. وإتما ترجع هذه الأزمة 
- كما تراها » وف إطار ما نحن بصدده 
من بحث دور الأديان في إيجماد أساس 
أخلاقي مشترك للنظام العالمي الجديد - 
إلى أنها مهددة بتراجع تأثيرها لمصلحة 
المكون العقلي المادي المستمد من 
الحضارة اليونانية القليمة » والذي تطور 
ونمافي أوروبا وأمريكا .. إن الصراع 
التاريخي بين الموسستين اللتين تنازعتا 
السيادة في الغرب خلال القرون الوسطى 
وهما الكنيسة والدولة الملكية .. هذا 


جل المسلم 
المغاصر 

الصراع قد انتهى إلى مصالحسة تاريخية 
صيغت في شكل مبدأ سياسي ودستوري 
م يعد محلاً للمناقشة أو المدل في الفكر 
الغربي » وأعينٍ مبدأ الفصل بين الكنيسة 
والدولة .. وهو مبدأً له مبرره التاريخي 
الشرعي بسبب جمود الكنيسة ورجحاها 
من ناحية وتدخحلهم في حريات الأفراد 
من ناحية أخرى .. 

ويعبر الأمريكيون عن هذا المبدا بأنه 
تقرر إقامة جدار مرتفع يفصل بين 
الكنيسة والدولة -موموع /ه الوب داواط ه 
موناج » ولكن هذا الجداز العالي الذي 
أريد له - تاريخًا - أن يحدد اختصاص 
مؤسستين من مؤننسات اجتمع الغربي 
المسيحي قد تحول تدريجيًا إلى إقصاء 
لكل ماهو دين عن مسيرة التطور 
الإنساني » محصوصًا ف ميادين السياسة 
والتشريع والاقتصاد . 

ونستطيع تلخيص هذا الوضع ف 
صورته الراهنة بقولنا : إن حضارة 
الغرب تقف على أبواب طلاق بائن بين 
العنصرين المكونين تاريخيًا المضمون هذه 
الحضارة .. المكوّن المسيحي والمكون 
العقلاني المادي المستمد من أصول 
يونانية . 

ولقد آن الأوان - فيما نرى - 


السئة الثالئة والعشرون- العدد (51) 
لإعادة النظر في هذه الصيغة دون التنازل 
عن بقاء الحريات السياسية بعيدة عن 
تدعل رحال الكنيسة .. وبغير إعادة 
النظر هذه سسينطلق التطور السياسي 
والاحتماعي في الغرب محرومًا من قيم 
الرحمة والسماحة والحب والسلام ؛ 
وهي القيم الي بشر بها المسيح عليه 
السلام .. وستحاصر المسيحية في 
كنائسها .. ولن يقبل عليها إلا ال هاريون 
من الحياة والعاحزون عن التعامل مع 
نواميس التطور ومتطلباته.. وسيجد 
الناس أساسًا أحلائيًا لنظامهم العالمي 
الجديد بعيدًا عن المسيحية وتعاليمها 
الإنسانية السمحة . 

(6) أما على الساحة الإسلامية .. 
فإن الأمر يحتاج إلى تصحيح الشأن 


الداحلي للأمة على محاور خمسة : 


الت 


) رسم الخط الفارق بين الإسلام 
كما يفهمه ويعمارسه ويتنفسه مئات 
الملايين من المسلمين » مكونين التيار 
العريض للإسلام وحضارته ونظامه وبين 
ماسماه الغرييون حديثًا «الأصولية» 
"مس أمومام" - "ورؤوألقأمعسةلصهم" 
وهو ما نسميه نحن المسلمين تيار «الغلو 
في الدين» وهو غلو تنوع إفرازاته 
السلوكية غير السوية » بدءًا من العزلة 


أعاث 


العولمة والحوية ودور الأديان 


عن تيار الحياة والفرار إلى التعبد بظواهر 
النصوص .. وانتهاء إلى ثمارسة صور من 
القسر والعدف وإكراه الناس » وهي 
صور تصطدم مباشرة بروح الإسلام ) 
ونصوصه القطعية الثابتة في إطاره 
المرجعي .. نعم » لقَدْ تعمد البعض 
- من منطلقات سية ماكرة - أن 
يخلطوا بين الظاهرتين » ولككن يظل 
صحيحًا أن جزءًا كبيرًا من المسكولية عن 
هذا الخلط تقع على أكتاففا نحن 
المسلمين» وعلى علمائنا بوجه خاص ممن 
ترددواأو تحرجحوا أو كانت لهسم 
حسابات لا ندريها أو ندري بعضها 
حالت بينهم وبين مواجهة تيار الغلو 
والإنكار عليه وبيان فساد مقولاته » 
بنبرة عالية » وعبارة واضحة » وصوت 

(ب) تصحيح فهم «عالمية الإسلام» 
باعتباره دعوة إنسانية موجهة للكافة » 
وليس نظامًا يسعى أتباعه إلى فرضه عتوة 
وقسرًا على سائر الناس .. والحديث ف 
هذايطول .. وهو يقتضي تصحيحًا 
وتطويرًا جذريًا لأسلوب الدعوة إلى 
الإسلام وللخطاب الإسلامي بصفة 
عامة؛ ولمفهوم الجهاد في الإسلام بصفة 


خاصة . 
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(ج) مارسة الاجتهاد والإقبال على 
التجديد في الفقه وفي أصوله على نحو 
يسمح باستيعاب صور التطور العمراني» 
ويواكب حركة العلم والتقنية ؛ ويسهم 
فيها كما أسهم المسلمون الأوائل في 
تطور العلوم والمعارف الإنسانية .. 
وحدير بالذين تملوهم الريية ويستولى 
عليهم الهلع من كل محاولات التجديد ف 
الفكر الإسلامي أن يسمعوا قول الإمام 
الحنبلي المشهود له بالعلم والورع تقي 
الدين ابن تيمية حين يتحدث عن 
«السياسة الشرعية» فيقول : «إنها قسم 
من الشريعة وليست قسيمًا لها» .. أي 
إنها جزء من أحزائها وليست أمرًا 
حارجًا عليها .. ش 

(د) إعادة قيم الحرية والديمقراطية إلى 
مكانهما الصحيح من التصور 
الإسلامي»؛ ومن الحياة اليومية والسياسية 
والاحتماعية للمسلمين .. بعد أن ساد 
القمع وغابت الشورى وتراجع الإيععان 
بفضائل الحرية عند كثير من الرععاة 
والرعية » وإن قالوا .. وإن قالوا .. 

(هم) إعادة النظر في علاقة 
«المسلمين» » بالآخرين .. فالمسلمون لم 
يكونوا ولم يرد لهم ربهم أن يكونوا أمة 
منعزلة منكفئة على نفسها » مرتابة في 


عملت المسلم 
المغاصر 
غيرها .. وإنما الخلق كلهم في منطق 
الإسلام «عيال الله» والتعددية سنة من 
سئن الله في خلقه .. «إولو شاء الله 
لجعلكم أمة واحدة ولكن ليبلوكم فيما 
آتاكم . فاسستبقوا الخيرات» .. 
والأصل في علاقة المسلم بسائر الناس 
أنها علاقة ود وتعاون على الخير وتراحم 
«إلا ينهاكم الله عن الذين ل يقاتلوكم 
في الدين ول يخرجوكم من دياركم أن 
تبروهم وتقسطوا إليهم» ؛ «إوإن 
جنحوا للسلم فاجنح لها وتوكل على 
١‏ للدك. ْ 
ويبقى من وراء ذلك كله » ومن 
بعده » أن اللدميع مدعوون إلى بمارسة 


السنة الثالئة والعشرون العدد(١١5)‏ 
تواضع حقيقي» وإلى التيقن من أنهم 
سيدخلون القرن الذي يدق أبوابهم 
جميعًا .. في موكب واحد .. وأن عليهم 
- لذلك - أن يواحهوا تحديات هذا 
المستقبل بعقول تتسع لاختلاف الرأي 
والنظر » وقلوب تدرك ما بين الأديان 
السماوية من نسب وثيق «فالأنبياء أبناء 
علات » أمهاتهم شتى وأبوهم واحد». 

هذا .. أو الطوفان .. يحمل إلى 
البشرية من الأخطار الجسام ما لا يعلمه 
إلا الله » ويلقي على موكيها الواحد 
المشتركِ سخائم وبلايا تسقط على 
رعوس التمييع كأنها لإحجارة من 

وعلى الله قصد السبيل »» 


إعزعاة 


-5- 


في «الوطنية» ‏ كما قي «الدين» - 
هناك أمور «معلومة بالضرورة»» لا 
تختلف فيها ولا عليها بصائر ذوي 
التمييز من العقلاء .. ذلك لأن الوطنية 
الصحيحة ؛ مثلها كمثل التدين سي 
فطرة فطر الله الناس عليها .. 


الفطرة الدينية حدثنا القرآن الكر ىُ 
عندما قال : «إفأقم وجهك للدين 


حنيًا فطرة الله التي فطر اناس عليها 
لا تبديل لخلق الله ذلك الدين القيم 
ولكن أكثر الناس لا يعلمون04".. 
وعن فطرة الوطنية علّمنا رسول - #ك - 
حبه لوطنه مكة حتى وهي على الشرك؛ 


(1) الروم : رح 


كرق5 


الاحتفال بالاحتلال 
أم بالاستقلال 1 


: ه. محمد عمارة 


الذي حاصر دعوته » واضطهد المؤمنين 
بهاء بل واستفز هؤلاء المومنين 
ليخرحهم من وطنهم » نقال و 
يناحي هذا الوطن ‏ مكة ‏ في لحظة 
الفراق » يوم الهجرة : «والله إني أعلم 
أنك أحب البلاد إلى اللم» وأحب البلاد' 
إلى نفسسي » ولولا أن قومك أخرحوني 
منك ما حرحت»1!.. 

ومع مطلع عصرنا الحديث » ظهرت 
طلائع الأناشيد الوطنية ء الي نظلمها 
علماء الإسلام » فتحدثت عن قطرة 
الوطنية .. ومنها ما نظمه الشيخ رفاعة 


الطهطاوي (179480-11715ه/ 


المسلم 
المغاصر 
٠١‏ -لامام) عندما قال : 
من أصل الفطرة للفطِن 
بعد المولى حب الوطن 
هبة من الوهابُ بها 
فالحمد لوَمّاب المنن(1) 
ومن فطرة الوطنية الي اتفق عليها 
العقلاء من كل الشسعوب وجميع 
الحضارات ومختلف الديانات » على مر 
الأزمان » القرح بالانتتصارات الوطنية » 
والاحتفال بهاء وإحياء ذكرياتها 
والحزرن بالمزائم والانتكاسسات » 
والاعتبار بها » والمسلمون لا يزالون 
يحتفلون حتى اليوم بانتصارات الدولة 
الإسلامية الأولى يوم بدر (1١ه‏ 4 517م) 
وبفتح مك ة(/هل 550م)) 


مجملة 


وبانتصارات القادسية وه 55م ١‏ 


واليرموك (٠1اه‏ 535م) والاسكندرية 
(٠ه-‏ ١541مم)‏ وحطين (5/817ه ‏ 
/81١اعم)‏ وعين حالوت (5548هم 
الملا ك4 والقسطنطينية (61مهم ا 
6 ١م)‏ والعاشسر من رمتض ان 
(195هب السسادس من أكتوير 
91/1 ام). ش 
فالاحتفالات الوطنية إنما تكون 
بالانتصارات لا بالهزائم والاتتكاسات . 
وهذه الفطرة الوطنية السوية ليست 


السنة الثالثة والعشرون العدد )81١(‏ 


خصيصة إسلامية ولا شرقية .. وإنما هي 
فطرة إنسانية .. فالفرنسيون لا يزالون 
يحتفلون بتراجع مسلمي الأندلس في 
موقعة «بواتيه» ‏ بلاط الشهداء ‏ 
(4١١ه‏ 7الام) .. والنمساويون لا 
يزالون يحتفلون بتراجع اليش العثشماني 
عن أسور «فيينا» (58 هادا 
-81١م)‏ .. بل لقد أقام الغرب الدورة 
الأولمبية ‏ في برشلوئنة سنة 941١م‏ 
احتفالاً باتتصار الأسبان على المسلمين 
في الأندلس » وإسقاط «غرئاطة» 
8350 هب - 1497م قبل خمسسماثة 
عام!!.. 

وكذلك الحال عند الضهاينة الذين 
بلغوا في الشدوذ عن الفطرة السوية حتى 
الوا سَهعن وعَصَيْنا ربوا في 
ُُوبهِمْ العِجْلَ بِكُفْرهِمْ 04 نراهم 
ييكون على هدم المعبد - ولا يحتفلون به 
وإنما يحتفلون بانتصارهم على العرب » 
وإقامة دولتهم سنة /1514م .. 

وال هنود الذين تتلمذوا ‏ بقيادة 
قديسهم غاندي (4895١1548-1م)-‏ 
على الفورة المصرية الي قادها سعد 
زغلول 1545-1151 همل 18690 
17م ل سنة 15119م.. لم يشذوا 
-رغم تقديسهم للبقر ‏ عن هذه الفطرة 


آذآ ل ل سس سس 
)١(‏ رفاعة الطهطاوي : الأعمال الكاملة » حده ص8 77) دراسة وتحقيق : د. محمد عمارة » طبعة بيروث سند 1541م. 


(0) البقرة : "51 , 


5 


أعاث 


الاحتفال بالاحتلال أم بالاستقلال 


د. محمد عمارة : 


الوطنية السوية » فاحتفلوا عام ١951/‏ م 
بالعيد الخمسين للاستقلال عن بريطائيا 
...لم يحتفلوا بذ كرى الاحتلال 
الإنخليزي لبلادهم رغم أنهم قد أ عحذوا 
عن هذا الاستعمار: اللغة .. والقومية .. 
والعلمانية.. والكثير من الآداب والفنون 
والعلوم... بل لقد بلغوا ‏ إيان 
احتفالاتهم بذكرى الاستقلال ‏ إلى الحد 
الذي اشترطوا فيه على ملكة إنجلزرا 
وهي تحضر احتفالاتهم أن تعتذر ‏ 
رسميًا - لشعب مدينة «أمر سنتار» 
المقدسة لديهم؛ عن المذبحة الي ارتكبها 
اليش الإنخليزي الاستعماري ف هذه 
المدينة سنة 919١م‏ إذا أرادت الملكة 
أن تزور «أمرستار» !.. 

قمة الشذوذ : 

لذلك .. يضبح الشذوذ عن هذه 
الفطرة الإنسانية في الوطنية شيئًا غريًا.. 
بل وشذوذًا غير مسسبوق في تاريخ 
الوطنية بإطلاق .. وائقلابًا على السلوك 
الإنساني الذي تعارفت عليه وأجمعت 
القبائل والأمم والشعوب ... فلا أحد 
يحتفل بذكرى اقتحام اللص لمنزله » أو 
اغتصاب أرضه » أو انتهاك عرضه » أو 
سلب سيادته على وطنه .. اللهم إلا هذا 
النشر من شواذ الثقفين الفرانكوفوئيين 


ممصر الذين ساروا في الركاب الفرنسي» 
وقرروا الاحتفال ‏ على امتداد عامين ‏ 
عائي عام على حملة نابليون بونابرت 
(11/59-١1871م)‏ على مصسر 
1ه 1748م !. محاولين ستر 
هذا العوار والشذوذ بادعائهم أنهم إتما 
يحتفلون بالعلاقات الثقافية مع فرنساء 
وليس بالغزوة الاستعمارية .. يحتفلون 
بالمطبعة وابجمع العلمي وليس بالمدقع 
والبارود ! .. ولو صذقوا في هذا الادعاء 
لكان احتفالهم مبادرة ذاتية منهم » بدلاً 
من أن يأتي استجابة ذليلة لأحفاد 


الغازي نابليون .. ولو كان لادعائهم 


ظل من الحقيقة لجعلوا هذا الاحتفال في 
ذكرى الجلاء الفرنسي عن مصر سنة 
١0م‏ كما صنع ويصنع كل 
البشرٍ حتى الذين أشربوا في قلويهم 
العجل » والذين يقدسون البقر!- 
أو لتعلوا الاحتفال في ذكرى فك العالم 
الفرنسي «تمبليون» (-179١-181527م)‏ 
الرموز اللغورية في «حجر رشيد» 
(11755هل1870م) .. أو مثل هذه 
المناسبات الثقافية «الفرنسية ‏ المصرية» 
» بدلاً من أن يجعلوا شهر يوليو 
4م وهو شهر بداية الاحتلال 
الفرنسي لحصر سنة 1744م - بداية لهذه 


ملة_ المسلم 
المعاصر 

الاحتفالات الي أرادها الفرنسيون - 
ومعهم شواذ الفرانكوفونيين المصريين - 
لمدة عامين » الى هي مدة الاحتلال !1!.. 

بل إن شذوذ هذه الاحتفالات - 
والقائمين بها عن « المعلوم من الوطنية 
بالضرورة» ليتزايد إذا نحن علمنا أن هذا 
الاستعمار الفرنسي - الذي يحتفلون به - 
ليس استعمارًا عاديا كسواه من ألوان 
البلاء الاستعماري الذي ابتليت به كثير 
من الشعوب » وإنما هو قمة البلاء 
الاستعماري ؛ لأن. الاستعمار الفرنسي 
على وحه الخصوص لم يكتف ‏ عادة ‏ 
عا اكتفى به كثير من المستعمرين » من 
احتلال الأرض ؛ ونهب الثروة » وسلب 
الحرية » وإذلال الكرامة .. وإنما تجحاوز 
الممستعمرون الفرنسيون ‏ عادة ‏ هذه 
المقاصد الاستعمارية إلى حيث ذهبوا نحو 
الحوية الدينية واللغوية للشعوب اليّ 
ابتليت باستعمارهم » فتعدى استعمارهم 
نطاق «الإمبريالية» إلى نطاق القتل 
والإبادة لتميز الشعوب المستعمرة عن 
فرنسا.. لقد أرادوه قهرًا ومحرًا 
«للذات» » وليس فقط اغتصاببا 
«للإمكانات» 1.. 

بل لقد يدهش الذين لا يقأبون 
صفحات التاريخ القديم إذا هم علموا 
أن الاستعمار الفرنسي قد مثل بالنسبة 


لكآت 


السنة الثالئة والعشرونف2 العدد )4١(‏ 
لمصر ووطن العروبة وعالم الإسلام أقدم 
موجحات الاستعمار الأوربي » وليس 
فقط أقسى وأخطر وأسواأ هذه 
الموحات!.. . 

فحملات الغزوات الصليبية ‏ الي 
استمرت على بلادنا العربية قرنين من 
الزمان (489-:49 / 
1195م واليّ مثلت -يما 
أقامت ف بلادنا من استعمار استيطاني » 
وممالك وإمارات وقلاع وحصون » 
وتهديد لمقدسات الإسلام في الحرمين 
المكي والنبوي ؛ فضلاً عن اغتصاب 
الأقصى وتحويله إلى كنيسة » واحتلال 
القدس الشريف ..الخ ‏ هذه الحملات 
الصليبية بدأت مشروعا استعماريا 
فرنسيا !.. 


فمن حتوبي فرنسا - يمدينة 
«كليرمونت» ‏ بدأت هذه الغروة » 
عندما دعا البابا الذهيي «أر بان الثاني» 
(8. ١-99١1م)‏ أمراء الإقتضلاع 
وفقرسانهم؛ وطب فيهم ‏ داعيًا إلى أن 
يتخذوا الإسلام والشسرق عدرًا » 
يوجهون إليهما طاقاتهم وغرائزهم 
العدرانية ؛ بدلا من توجيههافٍ 
صراعاتهم الداحلية !! - فقال لهم : 

«أثتم فرسان أقوياء» ولكنكم 
تتناطحون وتتنابذون فيما بينكم ‏ 


أماث الاحتفال بالاحتلال أم بالاستقلال 


3. محمد عمارة 


ولكن» تعالوا وحاربوا الكفار ‏ (أي 
المسلمين)  !!‏ يا من تنابذتم اتحدوا .. يا 
من كنتم لصوصًا كونوا الآن جنودًا .. 
تقدموا إلى بيت المقدس .. انتزعوا تلك 
الأرض الطاهرة » واحفظوها لأنفسكم» 
فهي تدر سمثا وعسلاً ! إنكم إذا اتتصرتم 
غلى عد و كم ورثتم تمالك الشرق»0" 1. 

فمن فرنسا بدأ أول مشروع أوربي 
لتوحيد حتى اللصوص لمواجهة الإسلام 
والمسلمين » ووراثة مالك الشرق الي 
«تدر سما وعسلا»!.. 

وعندما اقتخمت هذه الغزوة ‏ الي 


(4917ه 1:59م) أبادت من بها من 
المسلمين » حتى الذين احتموا ببيوت 
الله سفكوا دماءهم » حتى لقد 
سبحت يول الصليبيين يدماء الأبرياء 
الصخحرة ‏ .. وكتب هؤلاء البرابرة 
- أحداد نابليون بونابرت - إلى اليابا 
الذهي ‏ في فرنسًا ‏ يفاحرون يما صنعواء 
ققالوا : «إذا أردت أن تعرف ما يجري 
لأعدائنا » فق أنه في جامع عمر - 


كانت نخيولنا تغرص إلى ركبها في بحر 
دماء الشرقيين)29)!.. 

وبكلمات شاهد عيان ‏ في مصدر 
نصراني- : «قلقد استوعب المسجد من 
الدم امحتقن فيه كفي بحر متمواج»1"7.. 

ومن بين الحمسلات الصليبية الي 
انطلقت من فرنسا بقيادة أمرائها 
وملوكها ‏ تميزت حملات وحروب 
الملك ‏ القديس ‏ لويس التاسصع 
(14١1570-171م)..وكان‏ لويس 
التاسع هو مكتشف المنهاج الذي سار 


التهاج الذي يرى أن مصر هلي بوابة 


الشرق » وطريق القدس الشريف . 

فاحتلال مصر هو الشرط لاستعادة 
القدس - الي سبق أن حررها من 
الاستعمار الصلييي صلاح الدين 
الأيوبي (9717ه-5/94هطللل/ 
/1158-11طامم) ولقد عبر 
م وورع «ابسن واصل» 
(591-504همغ08١1598-1م)‏ ف 
كتابه (مفرج الكروب في أخبار بئي 


أينوب) عن هذا المبهاج الذي سلكه 


(0)د تحمد عمارة (معارك العرب ضد الغزاق) ص5٠‏ طبعة دمشق سنة مكالم 1 


زفة< المرجع السابق : ص58 . 


(؟1) مكسيموس مونروند (إتاريخ الحروب المقدسة في المشرق المدعوة حرب الصليب) جداء رد طبعة القدلس سنة متوام. 


بملة المسلم 

2 > المعاآصمر 

لويس التاسع .. ومن بعله نابليون 
فقال عن القديس لويس : «إنه كان 
متدينا بدين النصرانية » مرتبظًا به ٠‏ 
فحدثته نفسه أن يستعيد البيت المقدس 
إلى الفرنج .. وعلم أن ذلك لا يتم له 
إلا علك الديار المصرية»2»7! 

وعندما نقرأ الإنذار الذي وجهه 

القديس لويس التاسع إلى الملك الأيوبي 
الصالح نحم الدين أيوب (51417-507ه 
/ 45١1م‏ نجدالجحقائق 
الكاشفة عن دور فرنسا ف ذلك 
الصراع.. فهو يتحدث عن نفسه 
باعتباره ممثل النصرانية الغربية «أمين 
الأمة العيسوية».. ويكشف عن دور 
فرئنسا في الصراع ضد الإسلام » لاقي 
0 ؛ وإنمان الأندلس 
أيضتاء فيقول : «.. وإن أهل جزائر 
الأندلس يحملون ! -52 ال والهدايا . 
ونحن نسوقهم سوق البقر! ونقتل منهم 
الرحال » ونرمل النساء » ونستأسر 
الببات والصبيينان» ونخلي منهم 
الديار»0!! .. فحرب فرنسا ضد 
الإسلام كانت قائمة شاملة في المشرق 
واللغرب على السواء.. 

)١(‏ (معارك العرب ضد الغراة) » ص55 2 /اؤة. 


(1) المرحع السابق : ص5 5. 
(9) الساء : ١م‏ 5ه 


السئة الثالئة والعشرون2 العدد )98١(‏ 

وإذا كانت حملة القديس لويس 
التاسع قد انكسرت على أرض المنصورة 
بدلتا نيل مصر .. بل ووقع «أمين الأمة 
العيسوية» أسيرًا (/514ه .٠156م‏ . 
فإن عهد هذا الملك وسنوات حملته 
الصليبية قد شهدت ريادة الاستعمار 
الفرنسي لبواكير الأحلاف غير المقدسة 
بين الاستعمار الغربي وبين الوثنية - حتى 
الوئنية ‏ إذا كانت المواجهة مع الإسلام 
والمسلمين.. فعلى درب «يهود خيبر» - 
الذين تحالفوا مع مشركي مكة - عيدةٌ 
الأوثان - ضد التوحيد الإسلامي رلك 

ْر إلى الْذِيِنَ أُووا تصييبًا مِنَ اكاب 
يؤيون بالْحِبْتٍِ وَالطاغُوت وَيَقولُونَ 

ِلذِينَ كفو مَوُلاء أَهْدَى مِنَ لين 
عَامَنوا سّبيلاً. ويك الذي لَعنهُم الله 
وَمَنْيَلَْن للَهُ قن تَحدلَهُ 


تصيرا27. . على درب يهود خيير 


٠‏ سارت فرنسا » ممثلة في البابا 


-4آا- 


«إينوسنت الرابع» 85-١171470‏ 18١م)‏ 
وفي القديس لويس التاسع » عندما سعى 
اليابا إلى التحالف مع المغول الوثنيين ضد 
الإسلام والمسلمين » فأرسل (5147ه 
5 إلى بلاط حاقان المغول ‏ في 


أبعاث 


الاحتفال بالاحتلال أم بالاستقلال 


د. محمد عمارة 


«قراقورم» - بعئة رأسها أحد رحالاته ‏ 
«حون ده بياني كابري»- لإقناع المغول 
- الذين كانوا يفكرون بغزو أوربا 
بالتحالف مع الصليبيين » وتوحيه 
غزوتهم المدمرة إلى عالم الإسلام !.. 

وتواصلت المفاوضات بين الطرفين 
ستة 1161م أي حتى بعد هزعة حملة 
لويس التاسع على مصر - حتى ثم 
التتحالف اللامبدئي .. قرحف المغول 
على يغداد فدمروها (65 "همد 
م لمدمررا بلاد امنشرق » 
وهددوا الوجود الإسلامي في جملته ع 
لولا أن قيض الله لمصر هزعتهم في 
«عين حالوت» (58/8ه - 551١‏ 1م) .. 

بل إن هزيعة لويس التاسع في مصر لم 
تنه أحلامه الصليبية الاستعمارية » 
قذهب على رأس حملة صليبية أخرى 
لغزو تونس » حيث هزم وقضى نحبه 
هناك (559ه-:1710م) .. 

وبعد باح البرتغاليين - عقب سقوط 
غرناطة ‏ في الالتفناف حول العالم 
الإسلامي ‏ أواخمر القرن النامس عشر 
وأوائل القرن السادس عشر .. وعندما 
بدأت أوربا تفكر في ضرب قلب العالم 
الإسلامي ‏ مصر والوطن العربي - لم 
تحد أوربا ‏ يومئذ ‏ أفضل من فرنسا 


09 ا 


لتقود وتبدأ هذا الإنحماز الاستعماري . 
فالفيلسوف الألساني ««ليبنتز» 
(1715-1545م). عندما كتب كتابه 
الذي وصف فيه واقع مصر الاقتصادي 
والعسسكري والاحتماعي والدي- 
ام ليغري أوربا باستعمار مصر 
وسمى هذا الكتاب (المخظوط السري 
لغزو مصر) لم يجد هذا الفيلسوف مُمَقَدًا 
لمشروعه الاستعماري أفضل من ملك 
فرنسا لويس الرابع عشر (/1517 - 
68م .. فقدمه إليه ‏ رغم ما كان 
يومئذ بين ألمانيا وفرنسسا من تناقضات 
ومحاربات ؛ لأن الجميع ‏ في مواجهة 
الإسلام والمسلمين - هم على قلب رجحل 
واحد .. كل النصرانية الغربية.. وجميع 
المذاهب النصرانية .. وسائر القوميات 
الأوربية .. بل وحتى التحالف مع 
الوثنية المغولية البربرية :. كل ذلك وارد 
و«مشروع» في مواخهة الإسلام.. 
ولقد كان هذا (المخطوط السري 
لغزو مصر ) دليل نابليون بونابرت 
(1833-1159م) وحملته الفرنسسية 
على مصر .. بل ومنا كان كتاب 
(وصف مصر) - الذي وضعه علماء هذه 
الحملة الفرنسية - إلا الصورة المتطورة 
لهذا المنحطوط :.. فالمقصد والمراد هو 


علة_ المسلم 
المغاصر 

وصف الواقع لاحتلاله ونهب ثرواته » 
ودراسة عقل الأمة وفكريتها وعاداتها 
وتقاليدها وأعرافها ومواريثها ؛ لتدبير 
كيفية التعامل معهاء ليتأيد ويتأبد هذا 
الاحتلال !.. 1 

حملة نابليون على مصر : 

وإذا كانت مهمة.هذه الصفحات 
ليست حكاية وقائع الاحتلال العسكري 
الفرنسي لأرض مصر .. الذي قام 
الفرنسيون - لتحقيقه ‏ بقتل ثلث مليون 
مصري - في وقت كان تعداد مصر لا 
يتجحاوز ( ,١٠٠0٠١,8459١‏ 7 نسمة).. 

أي أنهم قد ضربوا رقمًا قياسيًا ف 
«الإبادة» عندما قتلوا 1/9 الشعب 
المصري » في مدة لا تتجاوز السنوات 
النلاث !1. وهدموا وأحرقوا الكثير من 
القرى ‏ الي ثارت جميعها ضد حيش 
الاحتلال ‏ والعديد من أحياء المدن الي 
تنافست في المقاومة للغزاة .. حتى لقد 
كان للعميان بق الأزهر الشريف - 
ثورتهم الخاصة » واليٍ قدموا فيها وفي 
أعقابها العديد من الشهداء ! .. الأمر 
الذي جعل بونابرت ‏ وهو الذي دوخ 
أوربا - يهرب من مصر بليل .. وجعل 
حليفته الجترال «كليبر» ١17650‏ - 
)٠‏ يلقى مصرعه يمصر .. أما 


السنة الثالئة والعشرون2 العدد )9١(‏ 


ثالثتهم ‏ الذي خلف «كليير» ‏ وهو 
ال#ى#ل_لللللسترال «مينو» 


“١٠18م‏ - فلقد اضطر 


للاحتماء بالإسلام » فأعلن إسلامة 
وسمى نفسه «عيدا لله» وتزوج مصرية 
من مدينة «رشيد» ! .. لتضطر هذه 
الحملة ‏ الي جاءت لتحقق أحلام 
الاسكندر الأكبر ه79 الاق.م) 
والقديس لويس التاسع .. ولويس الرابع 
عشر .. وبابوات فرنسا .. «والأمة 


العيسوية» الغربية .. تضطر إلى الرحيل 


عن مصر (5١1١ه‏ 18.01م) .. 


للك 


ليست مهمة هذه الصفحات حكاية 
الوقائع الي اضشستهرت ف كتب 
التاريخ.. بقدر ما تطمح إلى لفت الأنظار 
إلى الجوانب الفكرية والحضارية الي 
قصدت إليها هذه الحملة » ليعرف من 
لا يعرف أن حوانب الفكر في هذه 
الحملة الاستعمارية كانت في خدمة 
المدفع والبارود .. بل رما كانت أخبطر 
من المدفع والبارود !.. 

إننا نشكو اليوم ‏ على النطاق العربي 
والإسلامي ‏ من احتراق الغرب لأمننا 
الوطئٍ والقومي والحضاري من خلال 
ثغرات الأقليات ‏ الدينية والقومية 
ومحاولاته تحويل هذه الأقليات إلى أوراق 


أبحماث الاحتفال بالاحتلال أم بالاستقلال 


د. محمد عمارة 


ضغط غلى الحكومات الوطنية » وإلى 
عقبات أمام مشاريع التغيير والنهوض - 
القومية منها والإسلامية بل والوطنية 
أحيانًا - .. ولقد كانت لنابليون وحملته 
الفرنسية الريادة ف هذا الاحدراق !.. 
لقد أعلن بونابرت ‏ وهو في طريقه 
إلى غزو مصر - عن نيته تجنيد عشرين 
ألفا من أبناء الأقليات في الشرق 
للاستعانة بهم كقبضة ضاربة » وقفاز 
حلي »؛ ومواطئ أقدام لحملته 
الاستعمازية وحلمه الأمبراطوري .. 
وبعد احتلاله لمصر » بدأ التنفيذ لهذا 
المحطط الخطير والكريه .. فأغرى نفرًا 
من «أراذل النصارى» من الأقباط 
والطوائف الأمرى .. وخاصة أتباع 
المذاهب النصرانية الغريية بالخروج على 
إجماع الأمة ‏ المسلمين منها والنصارى - 
فكونوا «فياقا قبِطيًا» التحق 
يخيش الحملة الفرنئسية » وحارب 
الشعب المصري مع قوات الاحتلال .. 
وقاد هذا الفيلق «المعلم يعقوب حنا» 
(68١17177-11ه‏ / الام 
وهو الذي سماه الجبرتي -١1١5717(‏ 
١ه‏ / 4ه7١-18117م)‏ «يعقوب 


اللعين»! .. وفيلقا ثانا من النصارى 
الأروام » قاده «برطلمين ين الرومي» 
الذي اشتهر لدى العامة ب «فرط 
الرمان»!. 

وكما يقول الحيرتي - مورخ العصر 
وحجته ‏ فإن فيلق المعلم يعقوب قد ضم 
من شباب القبط بالصعيد نحو الألفين .. 
وشارك هذا الفيلق مع اليش الفرنسي 
- الذي قاده «ديزيه» ‏ في «فتح صعيد 
مصر» !.. وتدرج المعلم يعقوب في 
مراتب اليش الفرنسي »؛ فمنحه 
«كليير» رتبية «كولونيل» » وأنعم عليه 
«مينو» برتبة «حترال» في مارس'سنة 
م3 ش 

فكان هذا أول احتراق استعماري 
غربي لصفوف الوحدة الوطنية المصرية ! 
ولقد تم على يد حملة نابليون .. 7 ٠0‏ 

وف «ديوان المشورة» - الذي أقامه 
«بونابرت» ‏ حعل هذه الأقليات غير 
المسلمة ‏ وال لا تتعدى نسبتها العددية 
مجموع السكان  /٠©‏ نصف عضوية 
الديوان العام والخاص ‏ خمسة من علماء 


' الأزهر »ء واثتان من التجار المسلمين. » 


وسبعة من الأقليات النصرانية ‏ وعندما 


زه عجائب الآثار في التراجم والأخبار » حده ص5 21 تحقيق : نحسن محمد جوهر » عمر الدسرقيء السيد إبراهيم سالم » 8 


طبعة القاهرة » سلة 15518ام. 


ل المسلم 
المغاصر 

يضاف إليهم الأعضاء الفرنسيون يصبح 
المسلمون أقلية ضغيلة العدد والتأثير في 
هذا الديوان0)!.. فالحدف لم يكن 
تدريب الشعب على حكم نقسه ‏ كما 
يزيف المتغربون ‏ وإنما إذلال الأمة 
بتحكم الأقلية الخائنة في مصائرها !.. 

أما الجهاز المالي والإداري ‏ أي 
الحكومة والسلطة التنفيذية ‏ فلقد اختقص 
بها الفرنسيون هذه الأقليات الي 
أصبحت سياطا يلهب بها الفرنسيون 
ظهور المصريين ! 

ولم يقف الأمر عند حدود توظيف 
هذا الاحتراق لخدمة المقاصد السياسية 
والمالية والإدارية .. وإنما تعداه إلى 
توظيف هذه الشريحة ‏ من «أراذل 
القبط» كما سماهم الجيرتي - لاستفزاز 
عقيدة الأمة» والعدوان على إسلامها !.. 

فعلى النقيض من محاولات تخديعة 
المسلمين يادعاء «إسلام بونابرت» » 
وبجئع جيشه لتصرة سلطان المسلمين ضد 
المماليك !.. رأينا الجئرال «كليبر» كما 
يقول السبرتي ‏ يعهد إلى المعلم يعقوب 
حنا «بأن يفعل بالمسلمين ما يشاء»9! 


, المصدر السابق : جه » ص4‎ )١( 
, المصدر السابق : جه ء ص174‎ )١( 
. (؟) المصدر السابق : جه » ص5؟1‎ 


ررد 


السئة الثالئة والعشرون»© العدد )94١(‏ 
.. حتى «تطاولت النصارى . من القبط 
ونصارى الشوام ‏ على المسلمين بالسب 
والضرب » ونالوا منهم أغراضهم؛ 
وأظهررا حقدهم » ول يبقواللصلح 
مكانا؟! وصرحوا بانقضاء ملة. اللسلمين 
وأيام الموحدين»22!!.. فشق الوحدة 
الوطنية بلغت به الحملة الفرنسية حد 
استفزاز وتهديد حتى عقيدة الإسلام في 
مصر . 

بل إن هذا الاحتراق الذي أحدثته 
الحملة الفرنسية للوحدة الوطنية المصرية» 
لم تقض آثاره بهزعة هذه الحملة » 
وجلاء جيشها عن مصر (5١17١ه‏ 
١ع‏ وتسريح «الفيلق القبطي» .. 
ذلك أن هذه الشريحة من «أراذل 
القبط» - كانت عثابة طليعة تيار 
«التغريب» »؛ والاستلاب الحضاري » 
والانفصال ‏ الذي مموه «الاستقلال»- 
عنن ماضي مصر وترائها وهويتها 
الإسسلامية.؛ وعن محيطها العربي 
والإسلامي ... «الاستقلال» عن الذات 
الحضارية » والإلحماق والالتحاق والتبعية 
للدموذج الغربي ؛ الذي ججاء به 


أباث ‏ . الاحتفال بالاحتلال أم بالاستقلال 


د. محمد عمارة 


الفرنسيون الغراة .. 

وإذا كان المعلم يعقوب اللعين » قد 
غادر مصر ‏ هو وأعوانه ‏ في ركاب 
الحملة الفرنسية المنهزمة » وعلى ذات 
السفن ال أقلت حنود هذه الحملة .. 
فإن حيبة هذه الحملة البونابرتية » لم 


تحعل آمال المعلم يعقرب تخيب في 


أوربا!.. فتوحه «بوصيته» - الي كتبها 
في مرض موته » على ظهر السفينة الي 
أقلته من مصر ‏ توجه إلى إيجلترا ؛ لتحل 
محل فرنسا ؛ ولتسعى للمسيطرة على 


مصر ع وإلحاقها بأوربا بدلا منن , 


الأمبراطورية العثمانية - فكتب في وصيته 
عن هذا المشروع يقول : 

«توشك الأمبراطورية العثمانية على 
الانهيار ؛ ولذا فيهم الإنحليز » قبل أن 
تقع الواقعة » أن يلتمسوا لأنفسهم من 
الوسائل الموكدة ما يكفل لمم الإفادة من 
ذلك الحدث عند وقوعه ع فيحمّقرا 
مضاللحهم السياسية . 

وإذا كان من المسستحيل عليهم أن 
يستعمروا مصر ‏ كما استحال ذلك من 
قبل على فرنسا ‏ فيكفي أن تخضع مصر 
المستقلة لنفوذ: بريطانيا. » صاحبة التفوق 


ف البحار النخيطة بها .. إن بريطانيا لها. 


من سيادتها البحرية ما يجعلها تستأثر 
بتجحارة مصر الخنارحية ؛ ويضمن لما 
بالتالي أن يكون لها ما تريد من نفوذ 
فيها .. إن مصر المستقلة لن تكون إلا 
موالية لبريطانيا .. ومن ثم فعلى: بريطانيا 
أن تعمل على استقلال مصر .. وهذا 
الاستقلال سن يكون نتيجة وعي الأمة ؛ 
ولكنه سيكون نتيجة تغيير حبري تفرضه 
القوة القاهرة على قوم مسبالين 
جهلاء!.. وللدفاع عن هذا الاستقلال:. 
فإن المصريين يمكنهم الاعتماد على 
قوات أجنبية تعمل لحسابهم » يتراوح 
عددهما بين ١7,26٠١‏ و نادره١‏ 
جندي » يكفون تمامًا لصد الترك عن 
الضحراء ؛ ولسحق المماليك داخل 
من الاستبداد التركي 206 

فالوصية اليَعقويبة., هني باستقلال 
مصر غن ذاتها الحضارية » وماضيها 
وحاضرها الإسلامي » ومحيطها القومي 
والحضاري » وإحضاعها لنفوذ إنجليرا , 
لتكون موالية لبريطانينا » الي تستأثر 
بتجارتها الخارحية .. هذا «الاستقلال» 
تفرضه القوات الأجنبية على المصريين 
«المسالمين النهلاء» ! ...كما قال المعلم 


)0ه أحمد حسين الصاوي (المعلم يعقرب بين الحقيقة والأسطورة) ص177١1-‏ ملحق رم ١‏ طبعة القاهرة سئة كمؤقام . 


مملة_ المسلم 
المغاصر 
يعقرب اللعين ! .. 
هكذا تخلقت . على يد الحملة 
الفرنسية ‏ بواكير الخيانة والاخمتزاق 
للأمن الوط والقومي والحضاري » من 
حلال ثغرة «الأقليات» .. ولا نزال 
'نعاني من هذا «الإنحاز» الفرنسي حتى 
الآن .. بل إن موكب الاحتفال الحالي 
يحملة بونابرت إنما يشي بالامتدادات 
السرطانية لتراث وأفكار يعقوب 
اللعين!! .. 
وإذا كنا نشكو من اعصتراق القانون 
الغربي لمناطق سيادة الشريعة الإسلامية.. 
منذ تسلل هذا القانون ‏ في النصف 
القاني من القرن التاسع عشر - إلى 
«التحاكم القنصلية» .. ثم «النحاكم 
المحتلطة» (؟91؟5١ه‏ هام 1ام) .. ثم 
عموم بلواه ف القضاء الأهلي على يد 
الاستعمار الإتنحليزي ‏ وفي ظل سلطان 
اللورد «كرومر» (8841١1911-5م)‏ 
منذ (1.50اهص - 8887 1ام) .. فإن 
بواكير هذا الاعمتراق الذي زاحم 
شريعتنا وفقهنا الوط » حتى أحلاهما 


عن أغلب ميادين التشريع والقضاء في. 


بلادنا الإاسلامية ...إن بواكير هذا 
الاختراق قد كانت من آثار الحملة 
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-ع آت 


السئة الثالثة والعشرون- العدد (91) 

فبعل هزيمة حيش الحملة» وحلائه 
عن مصر .. وبعد موت المعلم يعقوب 
اللعين ‏ على ظهر السفينة الي أقلته مع 
جحيش الحملة الفرنسية إلى مرسيليا 
- توحه رفقاء المعلم يعقوب ‏ بقيادة «غمر 
أفندي» ‏ باسءم «الوفد المصري»! - 
توجهوا إلى مرسسييا .. وكتبوا إلى 
بونابرت » يعرضون عليه العمل على 
إحلال القاتون الفرنسي محل الشريعة 
الإسلامية ف مصر .. فبعد حديثهم عن 
الولاء لبونايرت تعهدوا «بالتشريع لمصر 
التشريعات ال ترضى عنها فرنسا» !! 
معلنين بذلك ولادة التوجه الفكري 
الذي نراه الآن ‏ الداعى إلى إلحاق مصر 
بأوربا في النظم والتشريعات .. فقالوا 
لبونابرت : «إن الوفد المصري الذي 
فوّضه المصريون الباقون على ولائهم 
لك؛ سيشرّع لمصر ما ترضاه ها من نظم 
عندما يعود إليها من فرنسا»(")!.. 

وإذا كنا نشكو اليوم من الاختراق 
الديئٍ الذي تقوم به الكنائس الغربية 
العاملة ف نحدمة المحططات الاستعمارية 
في قلب إفريقيا .. ومن استغلالها 
المشكلات الاجتماعية » والمنازعات 
القبلية » والكوارث الطبيعية بل 
وصنعها لكل ذلك حتى يفقد الشاس 


أبحاث الاحتفال بالاحتلال أم بالاستقلال 


د. عمد عمارة 


توازنهم » فيتم تحويلهم عن دياناتهم 
ومذاهبهم إلى النصرانية الغربية ‏ إذا كنا 
نشكو اليوم من هذا الاحتراق النصراني 
الغربي للقارة الإفريقية - حتى لد رفعوا 
شعارًا يقول : إفريقيا نصرانية سنة 
٠م‏ ! فإن بواكير هذا الاختراق هي 
صناعة فرنسية أيضًا ! .. 

فلقد كان إلحاق الكنيسة الأثيوبية 
- وهي أرئوذ كسية - بالكنيسة الرومانية 
- الكاثوليكية ‏ أحد أحلام لويس الرابع 
عشر (5178١-1110م) ‏ أراد تحقيقه 
بواسطة بعض الأقباط المصريين ‏ أي عن 
طريق اعختراق الكنيسة المصرية ‏ .. فلما 
فشل في تحقيقه .. رأينا أتباع المعلم 
يعقوب اللعين يكتبون إلى وزير المنارحية 
الفرنسي «تاليران» (14ه/ا١-1858م)‏ 
يتعهدون بالعمل على تحقيق مالم يستطع 
تحقيقه لويس الرابع عشر ! فيقولون : 
«لقد كان .لويس الرابع عشر يعمل في 
الشاهر على ضم كنيسة أثيوبيا إلى 
الكنيسة الرومانية (الكاثوليكية) . ولكنه 
كان يسعى في الحقيقة لمد نفوذه 
السياسي نحو أقاليم وسط أفريقيا الجذابة 
الغامضة . ومن ثم يذل عدة جهود - ل 
يقدر لها النجاح ‏ لكي .يتعلم في فرنسا 


عدد من شباب القبط المصريين ؛ لأن 
بطريرك الأقباط هو نفسه رأس الكنيسة 
الأثيوبية . وإذا كان الملك قد أحفق ف 
مسعاه » فإن الجمهورية الفرنسية اليوم - 
إذا أرادت ‏ عكنها عن طريق الأمة 
المصرية » الى ستكون موالية لها » مد 
نفوذها نحو أواسط إفريقيا .. وبذلك 
تحقق ما عج سزت عن تحقيقه 
الملكية. .© ()11.. 

فهل بهذه الاختراقات الى صنعها 
بونابرت وحملقه الفرنسية ؛ يحتفل 
الفراتكوقونيون ؟! .. 

وإذا قالوا : إنهم يحتفلون «بالفكر.. 
والثقافة» ؛ لا بالمدفع والبارود .. ففي 
أية حانة نضع اتراق الوحدة الوطنية.. 
وبلورة تيار الإلحاق الحبضاري لبلادنا 
بأوربا .. واستبدال التشريع الفرنسي 
-قانون نابليون ‏ بالشريعة الإسلامية .. 
وتحويل هوية الأمة - مسسبلميها 
ونصاراهما- نحو الغرب والتغريب .. 
واخمتزاق الكنيسة المصرية ؛ للوصول 
عبرها إلى قلب إفريقيا .. 

في أية خحانة نضع هذه «الإنجازات» 
البونابرتية » إذا لم نضعها في خانات 
«الفكر .. والثقافة» ؟! لقد انكششفت . 
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علة_ المسلم 
المعاصر 

الوجوه .. بل وشاهت هذه الوجوه ! 

ويزيد الطين بلة .. أن سحل العار 
لحملة بونابرت الفرنسية لم يقف عند 
هذا الحد الذي صنعته عمصر ‏ والذي 
اكتفينا في الحديث عنه بإشارات إلى 
المناطق والميادين غير المطروقة وغير 
المشهورة » واليَ قد يجادل فيها عبيد 
الفرنكوفونية . الذين يحتفلون - في 
ذكرى الاحتلال - بما يرونه «إنحازات 
إيجابية» لحملة نابليون .. لم يقف سجل 
هذا العار ‏ الذي نه يحتقلون ‏ عند 
الاعتراق لأمن مصر الوطين والديئ 
والفكري والثقاقي وإئما تعداه إلى احتراق 
الأمن القومي العربي أيضًا . 

خلق المشروع الصهيوني : 

فكما سعت الحملة الغرئسية إلى 
اخحتراق الأمن الوطن المصري » يتحويل 
نصارى مصر إلى ثغرة اراق - بدلاً من 
أن يكونوا لبنة ف جدار: هذا الأمن 
الوطني - سعت كذلك إلى تحويل 
الأقليات اليهردية ‏ في مختلف أنصاء 
العالم إلى ثغرة امحتراق للأمن القومي 
العربي » ودعوتهم إلى مشاركة فرنسا 
في إقامة امبراطوريتها الاستعمارية في 
الشرق » مقابل اتخاذهم مواطئ أقدام 
هذا الشروع الاستعماري الغربي على 


الا 


السنة الثالئة والعشرون2 العدد )4١(‏ 
أي. أن هذا الذي تنشقى به ومنه أمتنا 


العربية والإسلامية ‏ الكيان الصهيوني 
المزروع قسرا في فلسطين » والذي 
يسعى للتمدد على الأرض ما بين النيل 
والفرات ‏ بإقامة إسرائيل الكبرى - وإلى 
الميمئة حتى على ما وراء النيل والفرات 
- بإقامة العلو الإسرائيلي في إسرائيل 
العظمى ‏ .. إن هذا الذي تشقى به 
ومنه أمتنا إنما بدأ مشروعًا فرنسيًا » 
وارتاد ميدان الدعوة إليه بونابرت إبان 
الحملة الفرنسية على مصر والشام.. 
قفي (11745م) ؛ وأثناء حصار 
بونايرت لمديئة «عكا»؛ أصدر نابليون 
نداءه الشهير إلى الطوائف اليهوديية 
- وهي الي نعمت تاريفيا في الحضارة 
الإسلامية بما لم تحلم به في حضارة 
أرى - أصدر نداءه إلى هذه الطوائف ‏ * 
داعيا إياها كي تتحالف مع حيشه 
الغازي ومشروعه الاستعماري ؛ لتقوم 
بدور «ثغرة الاعبتراق» و«موطع القدم» 
و«قفاز القبضة الاستعمارية الغربية» » 
وذلك مقابل تمكينهم من أرض 
كان بونابرت قد احتل مصر .. 
وطمح فيما سبق وطمع فيه القديس 


أيماث الاحتفال بالاحتلال أم بالاستقلال 


د. محمد عمارة 


لويس التاسع : «أن يستعيد بيت المقدس 
إلى الفرنج عن طريق امتلاك الديار 
المصرية»! فأراد أن يستعين على تحقيق 
ذلك باستخدام ورقة الأقليات اليهودية » 
وترائها الأسطوري حول القدس 
وفلسطين .. فوجه إليها نداءه » الذي 
قال فيه : «من نابليون بونابرت القائد 
الأعلى للقوات المسلحة للجمهررية 
الفرنسية في إفريقيا وآسيا . إلى ورثة 
فلسطين الشرعيين : 

أيها الإاسرائيليون » أيها الشعب 
الفريد .. انهضوا بقوة » أيها المشردون 
في التيه .. لابد من نسيان ذلك العار 
الذي أوقعكم تحت نير العبودية » وذلك 
الخنزي الذي شل إرادتكم لألفي سنة .. 

إن فرنسا تقدم لكم يدها الآن حاملة 
إرث إسسرايل .. إن اليش الذي 
أرسلتئ العناية الإلمية به .. قد اختار 
القدس مقرا لقيادته » وخلال بضعة أيام 
سسينتقل إلى دمشق المحاورة » الي 
استهانت طويلاً بمدينة داود وأذلتها .. 

ياورثئة فلس طين الشرعيين : إن 
الأمة الفرنسسية .. تدعوكهو إلى 
إرئكم بضمانها وتأبيدها ضد كل 
الدجلاء)120, 


بهذا النداء البوتابرتي » وذلك 
«الإنماز» الذي بدأته الحملة اليونابرئية 
بدأت حيوط المأساة الي تعيشها أمتنا 
العربية والإسلامية .. مأساة اخيراق أمن 
الأمة ؛ واستتراف طاقاتها » وقطع 
وحدة وطن العروبة ودار الإسلام » 
وضرب مشاريع التقدم والتحرر » 
والنهوض بالصهيونية وكيانها الإسرائيلي 
الاستعماري على أرض فلسطين .. 

فالحملة الفرنسية على مصر كانت 
البداية .. وبونابرت كان الرائد 
للصهيونية الحديقة »ء الب وظفت 
الأقايات اليهودية في المشضروع 
الاستعماري الغربي ‏ منذ مائيّ عام .. 
وبعد ذلك تابعت القوى الاستعمارية 
الغربية السير وراء نابليون وفرنسنا .. 
إنخلزا إيان قيادتها للمد الاستعماري 
الغربي على الشرق .. ثم أمريكا الي 
ورئت نفوذ إمبراطوريات الاستعمار 
القديم وهيمنته في وطن العروبة وعالم 
الإسلام .. . 

فهل يستحق هذا «الإنجاز» 
الفرنسي» وهله «الريادة البونابرتية» 
احتفال الفرنكوفونيين؟! . 

أم تقول طم - مرة أخرى - : شاهمت 


(1) محمد حسنين هيكل (امفاوضات السرية بين العرب وإسرائيل ‏ الأسطورة والإمبراطورية والذولة اليهودية  )‏ الكتاب الأول - 


ص١لء‏ ال طبعة القاهرة 1595م . 


.علة_ المسلم 
المغاهر 

الوحوه ؟! 

خلق المارونية السياسية والتغريب 
الثقافي : 

وعلى ذات الدرب .. درتب 
الاحتراق الفرنسي للأمن القومي العربي 
والحمى الحضاري الإسلامي .. تواصلت 
جهود الاستعمار الفرنسي .. 

فالقديس لويس التاسع -١17١54(‏ 
م الذي حلم قبل نابليون ‏ 
بامتلاك بيت المقدس عن طريق احتلال 
مصر ء هو الذي بدأ الإامساك بمخيط 
«شراكة ‏ العمالة» مع نفر من «الأقلية 
المارونية» منذ (514/8ه- 0.٠1156م)‏ !| 
فعندما لقيهم في الشام » قال : «نحن 
مقتنعون بأن هذه الأمة «اللجماعة» الي 
تعرف باسم القديس «مارون» هي جرع 
من الأمة الفرنسية»7")!! . 

وعلى درب لويس التاسع تواصلت 
خطوات الاخستراق الفرنسي لأمننا 
القومي » باستخدام قطاعات من الأقلية 
المارونية ‏ الكاثوليكية كفرنسا ‏ حتى 
وصل الاختزاق حد رقع شعار : «أمنا 
فرنسا» من قبل قطاع مؤئثر من 
المارونيين ! .. 

ولقد كان لمدارس التبشضير 


السئة الثالثة والعشرون 2 العدد )8١1(‏ 


والإرساليات. الفرنسية الدور الأكبر في 
هذا «الإنحاز الفرنسي» - حتى قبل 
الإسهام الاستعماري المباشر من خلال 
معاهلة «سيكس - بيكو» 81 اه 
6ام) لتفسيم الولايات العربية 
العتمانية بين إنجحلترا وفرنسا.. 
والاحتلال الفرنسي المباشر للشاعم إبان 
الحرب الاستعمارية العالمية الأولى.. 
فمدارس البعثة اليسوعية في لبنان 
- في القرن التاسع عشر . قد اعتبرت 
التعليم الذي تقدمه لأبناء الطائفة 
المارونية أساسًا «فتحا بواسطة اللغة»!.. 
والقبمصل الفرنسي هناك يعتسيره 
«سيطرة على الشعب » تخلق حيكًا 
مارونيا يتفاني في حدمة فرنسا » ! .. 
أما «بول موقلات» صافبنا/ا ابوم 
أحد كبار اليسوعيين. فيكتب قائلا: 
« إن تغليم الناس لغتنا (الفرنسية) لا. 
يعن بحرد أن تألف ألستتهم وآذانهم 
الصوت الفرنسي » بل إنه يعي فتح 
عقولهم وقلوبهم على الأذكار وعلى 
العواطف الفرنسية حتى مجعلهم فرنسيين 
من زاوية ما .. إن هذه السياسة تؤدى 
إلى فتح بلد بواسطة اللغة» ! ٠‏ 
وي مذكرة كتبها القنصل الفرنسي 


0 محمد السماك (الأقليات بين العروبة والإسلام) ض4! - وهو ينقل عن (وثائق الباب العالي) الحلد الثالث » ص١٠١7‏ , 


أيحاث ْ الاحتفال بالاحتلال أم بالاستقلال 


2 محمد عمارة 


ببيروت - في 1/8 ديسمير سئة8841ام - 
إلى سسكرتير الدولة بوازرة الخارحية 
الفرنسية ‏ بباريس - يقول : « إنه حين 
نتشر في هذا البلد ‏ بواسطة اللغة 
الفرنسسية ‏ التعليم » والأخلاق » 
والفنوث.. فإنها سوف نسيطر على 
الشعب » وسيكون لفرنسا هنا وق 
كل وقت ‏ جيش متفان » !! .. 

وف مذكرة أحصرى - بتاريخ 7١‏ 
ديسمير سنة 18841 م < كتبها القنصل 
الفرنسي «دي لتينو»208081000 ا و0 
إلى وزارة الخارحية الفرنسية » يصرح 
بأن إنشاء المدارس اليسوعية في الشام هو 
السيل إلى «حعل البربرية العربية - 
(؟!!) - تنح لا إراديسا أمام المحضارة 
المسيحية الفرنسية .. 4( 11.. 

ذلك هو حديثهم- همعن 
مدارسهم وثقافتهم وفنونهم .. وعن 
مقاصدهم من وراء زرعها في الحيط 
العربي » بواسطة المارونيين .. فهل يعثل 
هذا يحتفل الختفلون ؟! : 

بل إن هذا «الزرع الفرنسي» ف 


صفوف لمارونيين ‏ بالشام ‏ قد تعدت" 


تأثيراته السامة إلى ما وراء الشام : ففي 
النصف الباني من القرن التاسيع عشر 


هاجر إلى مصر عدد من خخريجي هذه 
المدارس الفرنسية » قفأصدروا عصر 
صحفا وبحلات » وأقاموا دورًا للنشر 
والثقافة » تحول الكثير منها إلى منابر 
للتغريب والعلمانية والتشكيك في العقائد 
الدينية » ومحاولات استبدال العاميات 
العريية الفصحي .. أي تفكيك وتوهين 
مكونات الهوية الحضارية لأمتنا .. 

وني هذ اميدان عمل مثقفون 
وصحفيون موارنة من أمثال أمين شميل 
(6-3174 9ه /1858- 
07 م ) - أول دعاة استبدال العامية 
بالقصحي ‏ وشبلى شميل ( 1١17175‏ - 
هاه - 1856 -117م) المبشر 
بالالحاد عن طريق الدارويئية والفلسفة 
الوضعينة والمادية .. وفسرخ أنطون 
1840-15415هه-18904- 
مم داعية العلمانية ؛ والمقفسر 
لفلسفة ابن رشذد (١١7٠ه ‏ 504 همد 
5أ5--198١1م)‏ تفسيرًا ماديًا . 


:'ويعقوب صروف (58؟7١1- ١460‏ 


ه/ 191701860 م)وفارس 
جر ل5ا١-‏ باه[ 5م١1‏ 
١‏ م) وشاهين مكاريوس (59؟١‏ 
-8؟؟اه- 14869 ١١15م‏ الذين 
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علة_ المشلم 
المعاصر 

أصدروا مجلة «المقتطف» لتدس الشك 
والا أدرية والإالحاد بواسطة النظريات 
العلمية الغريية - ذات الخلفية الفلسفية 
الوضعية والمادية ‏ كما أصدروا صحيفة 
«المقطم». لتكون متبر الإعلام لسياسة 
الاستعمار الإنجليزي .صر !... 

وعن هذه «المدرسة المارونية» الي تتلمذ 
عليها الذين يحتفلون بحملة بونابرت - 
يقول ابن مصر البار » وثموذج الوطنية 
الصادقة ؛ والعالم المجدد عبد الله النديم 
(9-1951لل8اه ادا 8468م١/‏ 
5م :« إنهم الأحبراء .. أضداد 
مصر والمصريين .. المؤوسسيين للفكن .. 
والمترددين على أبواب وكلاء الدول 
الأحنبيبة بالأكاذيب والأراحيف .. 
فاصبحوا لا شرقيين ولا غربيين » 
واتخفذتهم أوربا وسائل لتنفيذ آرائها 
ووصولما إلى مقاصدها من الشرق » 
وهي تحثهم على المثايرة على عملهم 
باسم المدنية » وما هي إلا التوحش 
والرجوع إلى الحنيوانيية احضة .. لقد 
نبتت لحوم أحسامهم في خدمة الأحبي» 
فانفعلت لما أرواحهم » فكلما حولتها 


السنة الثالئة والعشرونت العدد )9١(‏ 


عن وجهتها الغربية دارت إليها » فهي 
قبلة مُصلاها التى وقفت في محرابها 
وقوف القانت الواعظ »2) [ 

كما يتحدث النديم عن يجلة 
«المقتطف» ١١97‏ الال اه / 
5--19657ام)- وهي ثموذج ومثال 


' احلات التى تتلمذ عليها الذين يحتفلون 


اليوم بنحملة بونابرت - فيقول عنهم 
وعنها : « أعداء الله وأنبيائه » والأجراء 
الذين أنشأوا لهم جريدة جعلوها حزانة 
لزجمة كلام من لم يدينوا بدين » ممن 
ينسبون معجزات الأنبياء إلى الظواهر 
الطبيعية والتراكيب الكيماوية 4 
ويرجعون بالمكونات إلى المادة والطبيعة» 
منكرين وحود الإله الحق . وقد ستروا 
هذه الأباطيل تحت اسم فصول علمية 2 
وماهي إلا معاول يهدمون بها عموم 
الأديان »20 1 , 

أما صحيفة «المقطم» ( ١7١.5‏ - 
الالااها  1١888‏ 19615م)ء فلقد 
وصفها النديم بأنها «الجريدة الانكليزية 
الى تصدر في مصر 24 !| ووصف 
أصحابها بأنهم «الأحراء ... المنونة .. 


. 58590 - 5848 ؛ والسايع عشر ص‎ 2٠١ بحلة (الاسستاذ) الأعذاذ الرابع والعشرون ص 254 - 577 والثاني والعشرون ص‎ )١( 


القاهرة سنة ١٠6لاا‏ ها, 


(؟) المصدر السابق . العدد التاسع والثلاثون ص 517 ٠‏ 5714 , 


(1) المصدر السابق . العدد الثاني والأربعرن ص ٠١55‏ . 


أبماث الاحتفال بالاحتلال أم بالاستقلال 


د. محمد عمارة 


عملاء الأحانب .. الذين انوا وطنهم 
وسلطاتهم وأهلهم وخلائهم .. وذلك 
عندما داروا حول أبواب الانكليز .. 
وأصدروا حريدتهم لشق عصا الاجتماع 
الشرقي 6(" . 


ذلك هو «الزرع الثقافى الفرنسي» 


ف الشسام . وهذه هي امتداداته 


الى تتلمذ عليها الفرنكفونيون 
الملعاصرون الذين يحتفلون بالحملة 
الفرنسية » والزرع الثقافي الذي زرعته 
في وطن العروبة وعالم الإسلام . 

وعلى المجبهة المغربية أيضًا : 

ولايجحسين أحد أن محاولات 
الاخحتراق الفرنسية لأمننا الوطئٍ والقومي 
والحضاري - في الواقع السياسي 
والفكري ‏ قد اقتصرت على ثغرات 
الأقايات غير الإسلامية .قبط مصر .. 
وموارنة لبتان .. واليهود ‏ فلقد عمت 
محاولات الاختزاق هذه حتئى الأقليات 
القومية ذات الأصول العرقية غير 


العربية.., وكان صنيع الاستعمار 
الفرنسي مع المسلمين الأمازيغ ‏ ونخاصة 


في الجزائر والمغرب - نموذ جح الهذا 


الاختراق ‏ من معملال الفكر والثقّافة» 
وقي اللغة والقانون. 

فالأمازيغ ‏ الذين يمثلون أكسير 
الأقليات القومية في الوطن العربي عددًا - 
0٠‏ لأربعة عشر مليونًا ) 
أي ضعن عندد كل الطوائف التصرانية 
العربية الثلاث عشرة - ...,..9١‏ بلا 
( سبعة ملايين)("© حتى وإن لم نأحذ 
بالآراء التى ترحعهم إلى أصول عريية 
قدلعة ‏ قد جمعهم الإسلام بالعرب ‏ ف 
العقيدة والشريعة والثقافة والحضارة 
والتساريخ والقيم والأعلاق والعادات 
والتقاليد., ... بل لقد نهضوا بدور بارز 
في تكوين الدول الاسلامية » والمنهاد 
الإسلامي والفتوحات الإسلامية .. 
وبسبب من كون العربية لغبة القرآن 
ولسان الإسلام وسبيل فقنه الشريعة 
الإسلامية والسنة النبوية » أصبحت 
العربية هي لغة الأمازيغ الأولى » مع بقاء 
لغاتهم القديمة ‏ غير المكتوبة ‏ متداولة » 
تقوم ممقام اللهجات في حفظ الموروث 
القومي » والمخاطبات في بعض الشئون 
الحياتية اليومية الدارجة . 

ومع.ذلك .. وجدنا مخطط الاختراق 


. 33937 الصدر السابق , العدد التاسع والتلاثرن ص 4754 , 9138 , 148 , لاق‎ )١( 
' . طيعة القاهرة » سنة 1984م‎ » 74 , 7١ رفيق البستاني » فيليب فارج ( أطلس معلومات العالم العربي) ص‎ )1( 


.علة_ المسلم 
المفاصر 

الفرنكفوني ‏ للاستعمار الفرنسي - 
ولغته الفرنسية وقانونه الوضعي » يتخذ 
من الأمازيغ جبهة من جبهات تفكيك 
الأمسة ؛ بعزلهم عن العرب » وفصل 
إسلامهم عن اللغة العرنية » وقطع 
الصلات بين عقيدتهم الإسلامية وبين 
الشريعة الإسلامية وفقه المعاملات فيها 
وذلك ليربطهم بفرنسا » وليحل لغته 
محل عربيتهم » وقانونه محل شريعة 
الإسلام وقانونها وفقه معاملاتها .. 

وعن هذا المخطط الفرنكفوني يقول 
الكاتب الفرنسي «فيكور بيكيه» في 
كتابه (العنصر البريري) الصادر سنة 
65م : « إننا نشاهد تغلب العربية 
في السهول ؛ حيث السكان العرب » 
وهذا يمكننا تعليله بأن اللغة البربرية لا 
تكتب » وبأن اللغة العربية هي لغة 
القرآن » وقد لعبت «الكتاتيب» دورًا 
مهما في الاستعراب ؛ ولذلك فإن كل 
بمهوداتنا يجب أن تصب على تعليم 
البرابرة الفرئسية » بلا واسطة لغة 
أخحرى. لقد هيأنا سنئة ١9717‏ للمدرسة 
برناجحًا فرنسيًا بربريًا له روح فرنسية 
كاثوليكية .. وهذه خطة حسنة لوقف 
التعامل مع اللغة العربية على أنها لغة 
التفاهم » ويمكئنا بسهولة كتابة البربرية 
بالحروف الفرنسية » كما فعلنا بالحند 
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الصينية . 
وإذا لم يكنا عقد الأمل على رجوع 
البربر عن الإسلام » ونبذهم لهذا الدين؛ 
لأن جميع الشعوب'لا تبقي بدون دين 
في مرحلة تطورها » فيجب أن لا نخشي 
من ذلك ء خاصة إذا تمكنا أن نفصل 
بين اللإاسلام والإإاستعراب .. وفصل 
الدين عن القانون المدني » مثلما حدث 
بإدحال تغييرات مهمة سنة 511١م‏ في 
قانون الأحوال الشخضية .. ولذلك 
عكننا أن نحصر الإسلام في الاعتقاد 
وحده .. وعلى هذا لا يهمنا كثيرًا أن 
تضم الديانة الشعب كله » أو أن آيات 
من القرآن يتلوها رحال بلغة 
لا يفهمونها. فالديانة الكاثوليكية 
تستعمل اللغة اللاتينية والإغريقية 
والعبرانية في قداديسها ... » ! 

فهدف المخمطط الفرانكفوني - 
لتفتيت الأمة » من باب الثقافة ‏ هو : 
علمئة الإسلام » وفرنسة اللغة » لإحلال 
القانون الفرنسي محل الشريعة 
الإسلامية» وفقه معاملاتها, ولاحلال 
الفرنسية محل العربية » وبذلك تندمج 
الأعراف البربرية في القانون الفرنسي » 


يتم دمحهم في الثقافة الفرنسية دبا 
تامال. 


أبحاث الاحتفال بالاحتلال أم بالاستقلال 


د. محمد عمارة 


وليست هذه الثمرات والملقاصد 
بالاستنتاج الذي نستنتجه نحن .. وا 
هي اعترافات الأستاذ الفرنسي للحقوق 
في مغهد الدروس العليا ‏ «بالريناط» 
«حورج سوردون» ‏ بكتابه (مبادئ 
الحقوق العرفية المغربية) الصادر بالربياط 
سئة 9778 ١ع‏ والذي يقول فيه : 

«يجب جمع العادات البربرية .. تقلا 
تضمحل في الشرع الإسلامي .. إِذ 
العرف ينمحى إزاء القانون .. والأول 
أن نرى العرف السبربرى يندمج في 
القانون الفرنسي من أن نراه يندمج في 
القانون الإسلامي ؛ لأآن الأسلحة 
الفرنسية هي التى فتحت البلاد العربية » 
وهذا يخولنا احتيار التشريغ الذي يجب 
تطبيقه ف هذه البلاد » ! 

فهل يعي ويفهم الفرنكقونيوت » 
الذين يزعمون أنهم إنما يحتفون 
ويحتفلون. بثقافة فرنسا لا بمداقعها .. 
هل يعون المعنى الواضح لكلمات 
«جحورج سوردون» والتى تقول : إن 
الأسلحة الفرنسية إنما استخدمت لتطبيق 
القانون الفرنسي في البلاد العربية .. 
فقانون نابليون هنو الثمرة لمدافع 
نابليون!! 


وهذا الذي كتبه « الاساتذة » 
و «الكتاب الفرنسيون» .هو ذاته الذى 
طبقته السلطة الاستعمارية الفرنسية .. 
قالمقيم العام الفرنسي - بالمغرب - 
المارشال «ليوتي» يصدر أوامره إلى 
وزارة العدل ياستبعاد اللغة العربية » 
وفك ارتباطها بالإسلام » لدمج البرير' 
في فرنسا ‏ عن طريق اللغة الفرنسية 
والقانون الفرنسي - فيقول في أوامره : 
«إنه لخطأا فاحش التصرف بشكل 
يساعد علئ إعادة إحياء العلاقة بين 
العرب والبربر» ولا حاحة ف تعليم 
العربية للبرير:» فالعزبية هي رائد 


1 الإسلام » لأن هذه اللغة تَعلسّم من 


القرآن » ومصلحتنا هي أن تمدن البربر 
حارج دائرة الإسلام » وأما ما يتعلق 
باللغة » فيجب عليئا أن نضمن الانتقال 
مباشرة من البربرية إلى الفرنسية يدون 
واسطة ...»20 , 

تلك هي غخططات الا راق 
الفرنسي لأمننا الفكرى والثقافي ‏ في 
الدين والدنيا ‏ على الممستوى الوط 
والقومي والحضاري .. فأين ياترى هذه 
«الثقافة النخردة» الخالصة من شبهات 
الغرو والحرب التى يحتقفل بها 


)١(‏ د. محمد عمارة (الإسلام والتعددية : التنوع والاختلاف ف إطار الوحدة) ص 9173 - 4/اء طبعة القهرة » سئة 14487 م. 


علة_ المسلم 
المغاصهر 
الفرتكفونيون ؟! .. 
وخحرافة المطبعة ..واجمع العلمي : 
وإذا كنا قد كشفنا ححرافة الإنحازات 
السياسية والإدارية والدعقراطية التى 
يزعم الفرنكفونيون أن بونابرت قد 
أدحلها إلى مصر - يا أنشاأ من «ديوان 
المشورة» عندما كشفنا ‏ نقلا عن 
الحبرتي ‏ أن هذه الموسسات كانت أداة 
القمع الفرنسي » التى غلب في 
عضويتها «أراذل القبط» و «النصارى 
الأروام» الذين خخانوا وطنهم مصر 
- فين مزاعم الفرنكفونيين حول 
«المطيعة» التى جحاء بها بونابرت إلى 
مصر .. وكذلك المجمع العلمي المصري 
الذي أسسسه ببلادنا .. إن هذه المزاعم 
هي ألوان من الثرافات التى لا أصل لا 
في التاريخ . 
فبونابرت - وهو في طريقه إلى مصر- 
« أحضر معه مطبعة «البروباجندا» من 
أيطاليا ؛ ليطبع بها بيانات التضليل 
للشعب المصري » تلك التى زعم فيها 
أنه مسلم أكثر من المماليك » ونصير 
لخليفة المسلمين » على عكس المماليك! 
.. «ثم حرحت هذه المطبعة من مصر 
بخروج الحملة الفرنسية »20 فلم يكن 
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ههاأي أثر ثقاني ييرر احتفال 
الفرنكفونيين !1 .. 

أما المطيعة التى نهضت بالدور 
الريادي في ثقافة مصر العربية 
والإسلامية ‏ مطبعة بولاق ‏ الأميرية 
فهي التى فكر محمد على باشا 
115١‏ هللاا 
48م ف إنشائها (0؟١‏ هد 
مم ) واشتراها من مال الدولة 
المصرية » وبدا إنتاجها ‏ على الأرجح 
(1786ه-١06٠185م‏ 0(" وهي 
مطبعة وطنية .. أميرية.. قامت في 
بولاق .. ولا عسلاقة لها عطبعة 
« البروباجندا» التى حلبها نابليون من 
الفائيكان ؛ ليضلل المصريين .عنشوراتها. 

فهل يحتفل الفرنكفونيون .كطبعة 
«البروباجتدا» وما صدر عنهامن 
أضاليل؟! . 20 

أما المجمع العلمي المصري الذي 
يزعم الفرنكفونيسون أن نابليون قد 
أسسه ء فإنه هو الآخر ‏ خرافة من 
الخرافات .. فالبعقة العلمية الفرنسية 
التى صحبت جيش الحملة البونابرتية » 
قد جاءت لتدرس الواقع المصري » حتى 


يستطيع الغزاة حكمه 33 ولتدرس 


. م158١ ع طبعة القاهرة » سنة‎ ١56 د. مال الدين الشيال (تاريخ الترجمة والحركة الثقافية في عصر محمد على ) ص‎ )١( 


. 155 المصدر السابق » ص‎ )١( 


أبماث الاحتفال بالاحتلال أم بالاستقلال 


.0 محمد عمارة 


الشخصية المصرية » حتى يسهل على . 


الممستعمرين السيطرة عليها .. ثم 
انسحبت هذه البعشة . مع حيش 
الاحتلال (715١1ه--‏ 1١٠18م)..‏ ولا 
علاقة طذه البعثشة الفرنسسية ‏ التى 
واصلت أيحائها بعد الجلاء ف فرنسا ‏ 


لا علاقة لها با مجمع العلمي المصري على 


الإطلاق .. فالمجمع العلمي المصري هو 
مجمع وطين » قام ف سنة ١859‏ على 
عهد الخديوي سعيد ( 11717١‏ 
9ه 1١8604‏ 1857م أي بعد 
ما يقرب من ستين عامًا على جلاء 
الحملة الفرنسية والبعثة العلمية الفرنسية 
التى صحبتها !! .. 

فبأي مطبعة .. وبأي بجمع يحتفل 
الفرتكفونيون ؟! 

'وبأي ثقافة يحتفون ؟! 

لقد كان الدكتور طه حسسين 


(998-15اه هادا 7-1888 


1١م)‏ شجاعا » عندما اعرف في 
لحظلة ضدق مع واقع التغريب - بأن 
التبعية الفكرية لأوربا هي « إلزام» أكثر 
منهاه التزام» .. فقال في كتنابه 
(مستقيل الثقافة في مصر) الذي ألفه 
عقب معاهدة سنة 975 ام بين مصر 
وإنحليرا ‏ ومعاهدة الامتنازات الأحنبية 


سنة 918١م‏ : 

«لقد التزمنا أمام أوربا أن للعب 
مذهبها في الحكم » ونسير سيرتها ف 
الإدارة » ونسلك طريقها في التشريع » 
التزمنا هذا كله أمام أوربا » وهل كان 
إمضاء معاهدة الاستقلال (1975ام) - 
ومعاهدة إلغاء الامتيازات (9178١م)‏ - 
إلا التزاما صريحا قاطعًا أمام العالم 
المدتحضر بأننا ستسير سيرة الأوربين قُّ 
الحكم والإدارة والتشريع 206 . 

ولقد بدا هذا الإلزام بحملة 
بونابرت.. وما أحدثته من احتراقات 


لأمننا الوطيئ. والقومي والحضاري في 


الفكر .. والثقافة .. والقيم .. والتشريع 
واللغة .. والألاق . ش 

ويشله على ذلك أيضّا 
الفرنكفونيين الذين يحنفلون بهذا ' 
الاخمتراق البونابرتي إنما يصنعون ذلك 
لأن ثقافتهم هي عين ثقافةهذا 
الاحتراق .. فهم امتدادات سرطانية لهذا 
الااحتراق الذي به يحتفون ويحتفلون ..١‏ 
ولا حول ولاقوة إلا بالله العلي العظيم. 
لكن العزاء هو في رفض الأمة 
الانخدار الذي سقط فيه خخلفاء المعلم 
يعقوب اللعين ! ش 


ووه 


(1)إمشتقيل الثقافة في مصر ) حا ص 75 ؛ 07 . طبعة القاهرة سنة 1514 . . 


هوامش على الدنص 
أو مقدمات القراءة : 
هذه محاولة للتعرف على كتابات 


الدكتور أبي الوفا التفتازاني » وهو كما 
يعلم المتابعون لأعماله ؛ باحث محقق » 
وأسستاذ عالم » وصوقٍ مربو يجيد 
امحتاضرة والمناظرة والجدل العلمي 
والإقناع المنطقي » صاحب نص عميق 
بسيط واضح » هو ما نعرض له في هذه 
الدراسة . ونقصد بالنئص التفتازاني 
بحمل الكتابات البيّ قدمها واليَ توفرت 
لناء وهي كتابات حلهافي وعن 
التصوف الإسلامي» وبعضها في قروع 
الفلسفة الإسلامية الملختلفة » معظمها 
يغلب عليه البحث والدراسة؛ وقليل منها 
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النص التفتازاني 


أ. د. أحمد عبد الحلبم عطية 


تحقيق » كتبها باللغة العربية وبعض 
اللغات الأخرى . وهي في مجملها تمثل 
الجهد العلمي للأسستاذ الدكتور 
التفمازاني» وتمثل جزءا من السياق العام 
الذي قدم فيه عمله باعتباره أستاذًا 
أكادعمًا ونائبا لرئيس خافعة القاهرة 


وشيخنا لمشايخ الطرق الصوفية وعضوًا 


عجلس الشورى . 


والسياق الذي قدم لنا فيه كتاباته . وقد 
تكونت صورته في ذهن من محاضرتين 
متتاليتين ممدرج 7 بآداب القاهرة ُُ 


يناير ١9177”‏ » حين كان يحاضر طلاب 


0 
استفساراتهم ف التصوف الإسلاني .د | 


بجلة المسلم 
5" المفاصهر 
حيث قدم لنا في هذه الفترة درسًا لا 
ينسى» وهو أن الأستاذ ليس هو من 
يجيب على الطالب .معلومات مجحاهزة 
لديه » بل هو من يرشهه إلى المنهيج 
العلمي الذى يصل به إلى المعرفة وييتحدد 
مصادر موضوع بحثه . ولم تختلف هذه 
الصورة منذ عام ١45٠‏ حين بدأ حياته 
العملية حتى رحيله ف يونيو ١9914‏ : 
معرفة دقيقة بموضوعه ؛ لغة علمية 
محددةق حجحة منطقية دقيقة » رحابة 
صدر » قدرة على التعليم والتوجيه . 
وتلك هي نفس المخصائص الي تميز نصه 
الصوفي . | 

لقد جمع التفتازاني نزعة روحية 
صوفية أخلاقية نابعة من تبنيه الاتجاه 
السئي في التصوف المرتبط بتصور شامل 
للعلوم الإسلامية الشسرعية إلي انب 
الببحث الدقيق العميق » تجلست هذه 
النزعة ف نفسه الراضية المطمعنة»و سلوكه 
الإسلامي الذي التزم به في الحياة العامة» 
وكان تجسيدًا للتصوف بجانبيه النظري 
والعلمي » وعند الصوفية هناك علاقة 
قوية بين هذين الجانبين ؟ فقد كان ورعًا 
زاهدًا عابدًا عارفًا مطمئنا كما كان 


السنة الثالثة والعشرون2 العدد )8١(‏ 


باحثًا فاحصًا محتقًا مدققًا مثالاً ونموذجً 
وواقعًا حمًا للخلق الإسلامي22 محتذيا 
صورة الغرالي في «المنقدذ من الضلال» 
مؤكذا مثل القتشيري صاحب 
«الرسالة». والطوسي صاحبي «اللمع» 
وغيرهما: أن الجانب المهم من التصوف 
هو الخلق » وأن هذا الجانب من الحياة 
الروحية يمثل علم الأخملاق الإسلامي» 
ويؤصل التفتازاني نصه الصوفي داحل 
إطار هذا الاتجاه السين المعتدل المرتبط 
بالكتاب والسة » والذي وجد في 
القرآن وحياة الرسول فيه وستته 
والصحابة والتابعين والزهاد والصوفية 
الأوائل البداية الحقيقية للتصوف 
الإسلامي » واليّ عبر عنها يصدق الإمام 
الغزالي حجة الإسلام » واليّ تحددت في 
التصوف العملي التربوي لدى أصحاب 
الطرق» حاصة الشادلي وتلاميذه؛ 
وينطلق الأستاذ من هذه المرجعية في يحثه 
للتيار المتفلسف من الصوفية لدى ابن 
مرة وابن عربي وابن سبعين . 
والأستاذ من أهم علماء التصوف 
الإسلامي الذين حددوا مجاله » ورتبوا 
موضوعانه ؛ وكش فوا النثقاب عن 


(1غ هذا الوصف هو الإهداء الذي صدرت به دراسيي وترجمي لكاب الأعلاق والحياة الأخملاقية عند المسلمين لدى بور الذي شرفي 


أستلأي .كراجعته وتقنعه » والصادر عن دار النصر » القاهرة ١6168‏ , 


أيحماث النص التفتازاني 


أ د أحمد عبد الحليم عطية 


شخصياته» وصاغوا الأطر النظرية له 
وأيان عن تاريخه وأبعاده النظارية 
والعملية» :وعرف بالتجربة الصوفيية 
وخصائصهاء وأوضح المنهج العلمي 
لدراسستهاء وظل أكثر من حمسة 
وعشرين عامًا أهم باحثي التصوف 
الإسلامي - منذ وفاة أبي العلا عفيفي 
أكتوبر 1155 ومحمد مصطفي حلمي 
فبراير ١955‏ - وحيّ الآن , 

قدم العديد من الدراسات التاريخية 
والسيكولوجية والابس تمولوحية ف 
التصوف ف مقدمتها ثالوثه الشهير : 
«ابن عطاء الله السكتدري وتصوفه» 
6 ) ولابن سبعين وفلسفته 
الصوفيية» :)©20145١‏ و«المدحل إلي 
التصوف الإسلامي» 220191779 واليَ 
تعد في تخصصه أقرب إلى ثالوث كانط 
أمهعز الشهير : نقد العقل النظري 
الخالص » نقد العقل العملي الخنالص ع 
ونقد ملكة الحكم » أي أنها تشمل 
بحالات التصوف الثلائة : 

السئ العملي ( ابن عطاء الله ) » 


الفلس في النظري ( ابن سبعين ) ». 


والتصوف العام أو تاريخ التصوف 
الإسلامي (المدحمل)» فقد غطت. هذه 
الا نحاث الثلائة بلغة هيجل الجدلية 
الموضوع الذي تأسسس حوله نص 
التفتازاني وهو التصوف السن. الشاذلي 
عنك ابن عطاء الله ونقيضه الفلسفي عند 
ابن سسبعين» والمركب بينهما التصوف 
الإسلامي بكل اتجاهاته وتاريخضه 
ومدارسه وأعلامه «المدحل الي التصوف 
الإإسلامي» . 

وسوف نتناول في هذه القراءة النص 
التفقازاني: موضوعه ومنهجه؛ لغته 
وأسلويه :مقدماته ونتائجه. حججه 
وبراهينه من عحلال تحليل كتاباته المحتلفة 
الي تكون محمل هذا النص ... 

المصادر والأسائذة أو مكونات 
النص: 

يحيلنا نص التفتازاني إلي نوعين من 
الأصول أو المصادر الي نهل منها 
ودغخلت في تكوين هذا النص وصارت 
حزما منه هي المصادر الكلاسيكية 
واللقصود بها كتب التصوف الإسلامي 
الأساسية الأثيرة إليه؛ وال نجدها 


. 1454 8 د. أبو الوفا النفتازاني : ابن عطاء الله السكندري وتصوفه » الأنجلو المصرية » القاهرة ؛‎ )١( 
.1517 د. أبو الوفا التفتازاني : ابن سبعين وفلسفته الصوفية » دار الكتاب اللبناني » بيروت‎ )1( 
. 191/4 : د. أبوالوفا التفازائي : مدعل إلى التصوف الإسلامي » دار الثقافة للنشر والتوزيع » القاهرة » ط؟‎ )*( 


علة_ المسلم 
المعاصر 

حاضرة حضورًا قويًا في كل حزئيات 
نصه مثل : كتب القشيري والطوسي 
والغزالي والشعراني و كتب الصوفيسة 
الذين عرضلممء مثل : ابن عطاء الله » 
وابن سبعين» وابن عباد الرندي» وابن 
عربي» وغيرهم؛ بالإضافة إلى كتب 
الباحئين العرب والمستشرقين» خاصة 
ماسينيون واسين بلاثيوس ونيكلسون 
وترمتجهام . 

والنوع الثاني «المصادر المباشرة» أو 
الأساتذة شيوخه ومعلموهء سواء والده 
الشسيخ الغنيمي التفتازاني ( 1١85151‏ - 
مم ) الذي تلقى عليه العلوم الدينية 
ومعالم الطريق الصوقيء وهو شيخ 
الطريقة الغنيمية من مواليد كفر الغنيمي 
شرقية وهي إحدى الطرق الخلوتية, 
مؤسسها هو الشيخ الغنيمي بن سلامة 
ت07. 5ه ) وضريحه في كوم حلين 
مركز منيا القمح» وقد سحلف التفتازاني 
أباه عليهاء أم أساتذته بالجامعة المصرية 
المباشرون مثل : الدكتور محمد مصطفى 
حلمي؛ أو غير المباشرين» مثل : الشيخ 
. مصطفى عبد الرازق » والدكتور أبي 
العلا عفيفي ولويس ماسينيون . 

وستبدأ بالمصادر المباشرة وهي 
الأقرب زمتيا ف التأثير» وال لها 


السنة الثالئة والعشرون2 العدد )4١(‏ 
حضورها القوي في نصه. ونذكر منها : 
الشيخ مصطفى عبد الرازق» على رغم 
عدم تتلمد التفتازاني عليه مباشرة في 
سنوات دراسته الجامعية: فقد تأثر للغاية 
وهو يصفه ف دراسته «مدرسة مصطفى 
عبدالرازق» بأسستاذنا حمس مرات »2 
وشيخنا ثلاث مرات ولفظة شيخنا أكثر 
دلالة على مدى ارتباط التفعازاني 
الصوق بالشيخ الأكبر» ومن هنا فنحن 
نعده امتندادًا للشيخ المعلم الأول والرائد 
المعاصر ف تدريس الفلسفة الإسلامية 
بالجتامعة المصرية . 

ويعد الشيخ مصطفي عبد 
الرازق ( 1886 51417١ام‏ ) أستاذا 
للتفتازاني عن طريقين » الأول معرفة 


الأستاذ بالشيخ عن طريق والده السيد 


66د 


الغنيمي التفتازاني معلمه وشيخه ع 
والشاني تتلمذه على الدكتور محمد 
مصطفى حلمي ( 19555-1956014م) 
أهم تلاميذ الشيخ ف مال الدراسات 
الصوفية . 

يقول موضحًا حميمية العلاقة ومكانة 
الشيخ فْ نفسه ؛ والذي صار أستاذنا 


عثابة مريد له : « لقد عرفت الأستاذ 


الحليل ف السئوات الأخيرة من حياته, 


وكان المغفور له والدي من أحب 


أبعاث النص التفتازافي 


أ. د. أحمد عبد الحليم عطية 


أصدقائه إلى نفسهء جمعهما جهاد 
مشترك» وتزاملا في الرابطة الشرقية حيئا 
من الزمان » ولذا كنت أحس كلما 
لقيته بحنان الأب؛ وهو الذي وجهي إلى 
دراسة الفلسفة بكلية الأداب فالتحقت 
بها ١15145‏ ء وف نفسي إحلال عميق 
له ورغبة أكيدة في السير على منهاجه ف 
الدراسة والبحث» وجعلت منه على حد 
تعبير الصوفية شيا لي أحتذي به في 
العلم والخلق»2©0 . 

أن أثر مصطفي عيد الرازق. يستمر 
ساريًا عبر تلاميذه في التفتازاني حتى 
بعد أن تسرك التدريس ق الجامعة» يقول 
التفتازاني: « التحقت بقسم الفلسفة 
بكلية الآداب حامعة القاهرة بعد أن 
تركه أسستاذنا ببضع سنوات» فوجدت 
بالقسم تخبة ممتازة من تلاميه الذين 
أذوا على عاتقهم آنذاك إكمال رسالته 
العلمية الي بدأها فأنست إليهم 
وأحببتهم وشجعوني منذ كنت طالبًا 
على المضي ف دراسة الفلسفة الإسلامية 
لما لاحظوه من ميلي الواضح اليها»9© . 

وحين يتناول أثر الشيخ على تلاميذه 


ويشسير إلى بعض القيم الي آمن بها 
وتجلت في سلوكه يشعرنا بانطباعين ؛ 
الأول: أن هذه القيم الإسلامية ثابتسة 
وضرورية وكلية ينبغي على كل منا 
تمثلهاء والناني: أن هذه القيم نفسها 
تنطبق أشد الانطباق على التفتازاني 
نفسه الذي تمثل. ف نفسه وف كتاباته » 
وهذه القيم هي : 

الإيمان بخرية الفكر والقول والعمل» 
والحرية فق هذه المحالات مبدأ لا غنى عنه 
في تقدم العلم ونهوض الأمم . 

الدعوة إلى حب العلسم وتقديسر 
العلماء . 

حب الوطن . 

- الدعوة إلى الإسلام بين الشعوب في 
صدق وحرارة . 1 

- محامسبة النفس على الفعل والترك 
أساس الفضائل الإنسانية كلها . 

الايثار والتو اضع9؟. 

وإذا كانت هذه الفضائل تصور 
سلوك الشيخ الذي تمثله. الأستاذ ف حياته 
فإنه ف الفقرة الخامسة من دراسته عن 


المنهج يحدد لنا المبادئ الرئيسية: لتفكير 


» د. أبو الوفا التفشازاني ؛ مدرسة مصطفى عبدالرازق » الكتاب التذكاري للشيخ مصطفى عبدالرازق» المجلس الأعلى للثقافة‎ ١ 


القاهرة » ص59 . 
2 ا مرجع السابق : ص78 , 
(1) المرجم السابق ؛ ص45 .45 ٠‏ 


ل المسلم 

المغآضر 
مصطفى عبد الرازق الي جد أثارها 
بدورنار في نص التفتازاني» وهي : 

أولاً : الجمع بين الحديث والقديم في 
بناء الثقافة وإعادة محد الأمة . 

ثانيًا : تصحيح الأحكام الخاطئة عن 
التراث الفلسفي الإسلامي وال يذهب 
إليها عدد من الباحثين في الغرب . 

ثانا : البحث دائما عن أوجه 
الاصالة والابتكار ف الفلسفة الإسلامية. 

رابمًا : الرجوع إلى مصادر الفلسفة 
الإسلامية ونشضر ما ' ينشسر من 
مخطوطاتها ليتبين دورها في التراث 
الفلسفي العالمي . 

خامسا : البذور الأولي للتفكير 

الفلسفي الإسلامي إسلاميية » ولابد 

من الرحوع إلى النظر العقلي ف بساطته 
الأولى وتتبع مدراجه في ثنايا العصور 
وأسرار تطوره("©. 

ب يأني الدكتور محمد مصطفي 
حلمي في المرتبة الأولى من أساتذة 
التفتازاني ومن مصادره ف التصوف» 
فهو الأستاذ المباشر وصلة الوصل بينه 
وبين الشيخ الأكبر» وأشار إليه مرتين في 
دراسسته عن مدرسة مصطفي عبد 


. 46 - المرحع السابق : ص48‎ )١( 


السئة الثالئة والعشرون2 العدد )94١(‏ 


الرازق» وكتب عنه بعد وفاته في مجلة 
الفكر المعاصر باعتباره من الرواد الأوائل 
الذين نهضوا في مصر لإحياء تراث 
الفلسفة الإسلامية عامة والتصوف 
الإسلامي خاصة . ويشير إليه 
«بأستاذنا» الذى كان من خيرة أساتذة 
كلية الآداب يجامعة القاهرة وإلى صلته 
الحميمة يعمصطفى عبد الرازق» يقول : 
«لقد ظل محمد مصطفى حلمى أكثر 
من ثلاثين سنة عاكفا على دراسة 
التراث الفلسفى الإسلامي بوجه عام 
والتزاث الصوقٍ بوجه خاص » وما ذلك 
إلا بدفعة روحية قوية من أستاذه 
مصطفى عبد الرازق » وقد استطاع هو 
أيضا أن يحبب «التصوف الإسلامي» 
إلى كثير من تلاميذه وأن يجذيهم إلى 
دراسته واكتشاف مجاهله طيلة هذه 
الأعوام التى قضاها في الدراسة 
والبحث97" , 

وتوضخ إشارة التفتازاني ‏ إلى أن 
محمد مصطفى حلمي - لم يكن ف 
الحقيقة دارسًا للتصوف فحسب » وإنما 
كان يؤمن به أيضًا لمانا قويًًا كفلسفة 
حيةة - الاتفاق بينهما ف الإبمهان 


(01) د أبو الوفا التفتازاني : محمد مصطفي حلمي ودراضات التصوف الإسلامي ؛ بملة الفكر المعاصر ء العدد , 6و صض١5؟.‏ 


أحاث النص التفتازاني 


أ. د. أحمد عبد الحليم عطية 


بالتصوف ونظرة كل منهما إليه 
كفلسفة حياة « بل إن مقارنة دقيقة بين 
كتاب محمد مصطفى حلمى «الحياة 
الروحية فقي الإسلام» وكتاب التفتازاني 
«المدححل إلى التصوف» توضح تأثير 
الأول في الثاني ف«هذا الكتاب محاولة 
لها قيمتها في تاريخ التصوف الإسلامي ) 
وقد تأثر بتأريخ مؤلفه لعصور التصوف 
المعتلفة كثير من عالحوا موضوع 
التصوف بعد ذلك . (- لعل التفتازاني 
هنا يقصد نفسه ) وهو يعنى فيه ببيان 
أهمية المصدر الإسلامي المتمثل في 
القَرآن والسنة وما أثر عن حياة الصحابة 
من الأقوال والأحوال قي نشأة التصوف 
الإسلامي ردًا على بعض المستشرقين 
الذين ردوها إلى مصادر أجنبية عن 
الإسلام 00# (قارن المدحل إلى 
التصوف الإسلامي) . 

كما يتضح أن الغاية من العملين 
(الحياة الروحية ... والمدخحل) واحدة . 
يقول التفتازاني : «ويهدف مؤلف هذا 
الكتاب «الحياة الروحية قي الإسلام» 
بوحه عام إلى التنبيه على أهمية التراث 
الروحي الإسلامي في عصرنا الحاضر في 
)١(‏ المرجم السابن » ص١7‏ . ' 
(1) المرجع السابق . 


مواحهة غزو المذاهب الفلسفية المعاصرة 
على احتلاف اتجاهاتها»9" .. 

ويشير التفتعازاني ف مقالته «ابن 
الفارض سلطان العاشقين» إلى أستاذه 
بقرله : «ولا أذكر ابن الفارض إلا 
وأذكر معه أستاذنا المغفور له د. تحمد 
مصطفى حلمى» فقد قدم عنه بحنًا علميًا 
للدكتوراه ١915٠‏ كشف فيه عن حياته 
ومذهبه ف الحب الإلمهي . وقد حيبي 
هذا البحث » وأنا طالب بقسم الفلسفة 
بكلية الآداب في التصوف الإسلامي . 
ودفعنٍ بعد تخرجي إلى التخصص فيه » 
ولعل هذا نفجحة من نفحات الحب 
سرت إلي من ابن الفسارض وباحفه 
المتصوف»06©. 

جح ونشير في هذا المقام إلى «أبي. 
العلا عفيفي المفكر الصوفي إلاسلامي» 
الذي كتب عنه التفتازاتي موضحًا أنه 
أحد الرواد الأوائل الذين كرسبوا 
جهردهم للعناية يالتراث الفلسفي 
الإسلامي في الجامعة المصرية - وإن كان 
م يدرس للتفتازاني - وجميع أثاره العلمية 
التى تركها سواء أكانت مصنفات أم 
ترجمات_تدلنا على أن الرجل قذ تهيات 


(1) د. أبو الوفا التفتازاني : ابن الفارض سلطان العاشقينء يحلة الحلال القاهرية ‏ يولير 1517 ص0٠17,‏ 


علة_ المسشلم 
المعاصر 

له ثقافة فلسفية عميقة ذات مكونات 
متعددة» وأنه تهيأت له قدرة نادرة من 
الناحية المنهجية على استجلاء غوامض 
الموضوع ات التى يعاللجها وتحديد 
معالمها»0) . ويمدد لنا المجالات التى 
تناولها عفيفي في أربعة أقسام هي : 
التصوف » وعلم الكلام» والفلسفة 
الإسلامية (معناها الخناص) والفلسفة» 
والمنطق. ويشير في تناوله لكتاب عفيفي 
«التصوف الثورة الروحية في الإسلام» 
إلى ما يفهم منه علاقته به » التى لم يشر 
إليها صراحة. 

يقول: «وهذا الكتاب في الحقيقة 
أكثر كتبه أهمية ف الإبانة عن آرائه 
الشخصية؛ وعثل تحولاً في حياته 
الفكرية؛ إذ بدأ حياته كدارس للتصوف 
من الناحية الأكادعية فحسب » ولكنه 
فيما يبدو لنا تأثر بدراساته الطويلة 
للتصوف فيما اتخذه لنفسه من موقف 
فلسفي حاص ء فبذا في هذا الكتاب 


مدافعًا عن الصوفية متبيًا لبعض وجهات: 


نظرهم»2) . 


السنة الثالثة والعشرون2 العدد )4١(‏ 


وتوضح عبارات : فيما يبدو لنا 
موقف فلس في خاص - متبتهيا لبعض 
وجحهات نظرهم » تردد التفقازاني ف 
التصريح بتصوف عفيفي و تحفظله ف بيان 
ذلكء» فهو يصفه في عنوان دراسته 
بالمفكر الصوفي » وبالتالي فإن علاقته به 


تختلف عن علاقته بالدكتور محمد 


مصطفى حلمى الذي ينعتشه دومًا 
بأستاذنا على العكس من عفيفي الذي 
لا يصفه بهذه الصفة إلا ف إشسارات 
عابرة في دراسائه الأحرى”9) ولا يذ كره 
بها في دراسته المشارة إليها عنه . 

د -.ويتضمن النص التفتازائي أيضًا 
مصادر استشراقية » فقد أفاد من عديد 
من المستشرقين » إما بشكل مباشر عن 
طريق تبئي بعض آرائهم أو التأكيد على 
بعض نتائج أبحاثهم » أو مناقشة بعض 
نظرياتهم والرد على تحليلاتهم . نشير 
من بين هؤلاء إلى اثنين؛ أولهما وفٍ 
مقدمتهم لويس ماسينيون ( 1١8/41‏ - 
05 الذي يظهر أثره في بعض 
بجر اء «المدخل إلى التصوف الإسلامي» 


. د. أبو الوفا التفتازاني : أبو العلا عفيفي المفكر الصو الإسلامي , العدد "7 يناير 14510 ء ص80‎ )١( 


(5) المرجع السابق : ص85 . 


(؟) د. أبو الونا التفتازاني : الطريقة الأكبرية » ف الكتاب التذكاري الذي أصدره اللهلس الأعلى للثقانة » القاهرة 1919 ص١7‏ , 
ويشير إليه أيضًا ص74 من نفس المرجع وانظر كذْلك دراسته ماسيئون ودراسة التصوف ‏ كتاب مثوية ماسينوث؛ القاهرة 1944 . 
(©) انظر دراستنا عنه إن مجلة كلية الآداب ‏ جامعة القاهرة ‏ العدد 48 بعنواك «رؤية مستقبلية للقاموس الفلسفي العربي» . 


أحاث النص التفتازاني 


أً. د. أحمد عبد الحليم عطية 


ومادة «تصوف» في الموسوعة الفلسفية 
العربية7» و«ماسينيون ودراسة التصوف 
الإسلامي»2) والثاني آسين بلاثيوس 
الذي يظهر في ثنايا دراساته عن «ابن 
سبعين وفلسفته التصوفية» و«ابن عطاء 
الله السكندري وتصوفه» و«ابن عباد 
الرندي»7© وذلك مقابل غيرهما من 
المستشرقين الذين يرد على موقفهم من 
التصوف الإسلامي ومصدره ويجلل 
آرائهم مفندًا إياها مقدمًا تفسسيرات 
مخالفة لما . ومن الطبيعي أن يتفاوت 
درجحة خضور كل منهما ف كتابات 
التفعازاني إلا أن أكثرهم حضورًا هو 
«ما سينيون» الذي عرفه الأستاذ 
واستمع إليه وأفاد منه . يقول : 

«ترجع معرفي بالأستاذ ماسينيون 
إلى عام ١145‏ حين كنت طاليًا بقسم 
الفلسفة بكلية الآداب يجامعة القاهرة » 
وحضر إلينا يومًا ليلقي محاضرة باللغة 
العربية عن التصوف الإسلامي . وقد 
ذكر في محاضرته تلك من شخصيات 
التصوف الإسلامي البارزة شخصية 


الصوق عبد الحق بن سبعين المرسى (ت 
48ه) ... فنبهن مند ذلك الوقث 
المبكر إلى دراسة هذه الش خخصية التى 
اتخذت منها فيما بعد موضوعا لرساليَ 
للدكتوراة ... وقد أحسست منذ ذلك 
الوقت أن ماسينيون رائد لدراسات 
التصوف الإسلامي» وأن جهوده العلمية 
في ميدانه جهود بارزة » وأنه يتميز بحس 
نقدي غير عادي » وبذوق لقضايا 
التصوف يستوقف النظر حما»9 . 
كان ما سيئوت الدافع إذن ‏ ومنل 
وقت مبكر - وراء اعتيار التفقازاني 
موضوع رسالته للدكتوراة » كما كانت 
كتاباته مصدرًا زاعمرًا بالتحليلات 
والنظريات والنشائج بالدسبة للتفتازاني 
الذي تأثر بالرحل وبأعماله يقول : «وما 
تخرحت في قسم الفلسفة عام.٠96١‏ 


وتابعت دراساتي قِِ المالحمستير 


والدكتوارة في محال التصوف الإسلامي» 
كنت أجحد دائمًا فيما كتب الأستاذ 
ماسينيون هن أعمال علمية معينًا لا 
ينضب فزاد إعجابي. يبشخصيته وعنهجه 


لد أبو الوفا التفتازاني سادة تعوف الرسوعة الفلسسفية العبية ‏ معهد الإثاء الربي » يورت 1164 1؛ 11101 الخلد 
الثاني » القسم الأول , وكذلك ف كتابه مدل إلى التصوف الإسلامي ص٠‏ 
(؟) د. أبو الوفا التفعازاني ؛ ماسينيوة ودراس: التصوف الإسلامي هق الذكرى الفبة ليلد الست رق القرنسي لوس ماسيتيوان : 


مطبعةجامعة القاهرة 15814, 


زضة راحع دراستنا عن أسين بلاسيوس في الكتايات العربية ء جحلة المعهد المصري ممدريد - العدد/ا؟ عام 0 صلالا - ,1١١‏ 
(؟) د. أبو الوفال التقتازاني : ماسينيون ودراسة التصوف الإسلامي » ص١7‏ . : 


مجلة المسشلم 
”" المغاصر 
في دراسة التصوف وشدة حرصه على 
استقصاء مسالله وتحديد معاني 
اصطلاحائه2)0 , 

وإذا تساءلنا عما جذب التفتسازاني 
إلى ماسينيون وحدنا أن آراء الأخير في 
نشأة التصوف الإسلامي » هي التى 
أحدثت تحولاً بارزًا في هذه المسألة والتى 
أشاد بها التفتازاني واعتمد عليها في 
دراساته » فقد اتمه ماسينيون في هذه 
القضية إلى منهج حديد هو البحث في 
المصطلحات الصوفية والرجوع بها إلى 
مصادرها الأولى مبينا العوامل التى 
ساعدت على نشأة التصوف في 
الإسلام؛ حتى ليذهب إلى حد القول: 
«إننا نلاحظ منذ ظهور الإسلام أن 
الأنظار التى اص بها متصوفة 
الممسلمين نشأت ف قلب الجماعة 
الإسلامية نفسها أثناء عكوف المسلمين 
على تلاوة القرآن والحديث وتقرئهما 
.) ولا ينكر ماسينئيون في الوقت 
نفسه وجود مؤثرات أحنبية في مال 
التصوفء لكنه لا يرد التصوف نفسنه 
إلى وحود مصدر أجنبي . ويمكتنا أن 


(1) نفس المرحع السابق . 
[ف4 ا مرجع السابق : ص7لا - 


(5) د. أب الوفا التفتازاني : المدععل إلى التصوف الإسلامي » ص71 . 


السئة الثالثة والعشرون2 العدد (81) ٠.‏ 


الذي تبناه التفتازاني بتفسير الشيخ 
مصطفى عبد الرازق لنشأة الفلسفة 
الإإسلامية بعيدًا عن أية مؤثرات أجنبية » 
وبصرف النظر عن أسبقية أحدهما على 
الأخر فإن هذا الفهم وحد صدى لدى 
الأستاذ» سواء كان مصدره الشسيخ 
الأكبر أو المستشرق الفرنسي رائد 
دراسات التصوف الذى أثر كل منهما 
تأثيرًا كبيرًا في تحديد التفتازاني للنشأة 
ويتبنى التفتازاني في «مدخله» ما 
انتهى إليه ماسينيون في بحثه عن أصول 
المصطلح الفنى للتصوف الإسلامي وهو 
أن مصادر المصطلحات الصوفية أربعة : 
الأول القرآن وهو أهمهاء الثاني : 
العلوم العربية الإسلامية من حديث وفقه 
ونحوها . الفالث : مصطلحات علماء 
الكلام الأوائل . الرابع : اللغة العلمية 
التى تكونت فْ الشرق في القرون الستة 
الممسسيحية الأولى. من لغات أخرى 
كاليونانية والفارسسية وغيرهما » 
وأصبحت لغة العلم والفلسفة9© . 


أبحاث النص التفتازاني 


أ. د. أحمد عبد الحليم عطية 


قضايا التصوف : 

كونت المصادر السابقة صورةعامة 
للتصوف الإسلامي؛ معناه وطبيعته 
وتعريفه ومراحله واتحاهاته وأسسه 
السيكولوجية ونظرياته الإبستمولوجية 
وهذا هو موضوع الفقرة الحالية حول 
قضايا التصوفه التى نبدأها ببيان 
تعريف التفتازاني للتصوف الذي شغل 
به في مراحل متعاقبة من دراساته وقي 
أجحزاء متعددة من نصه . 

أ- يغلب التفسير النفسي على 
تعريف مبكر قدمه التفتازاني للتصوف» 
حيث يحده بقوله : « هو صفاء النفس 
البشرية » وهو تربية روحية » وفلسفة 
عملية أساسها المعرفة بالله أولاً وآعرًا . 
والمتصوف هو ذلك الشسخص الذي 
استطاع أن يروض نفسه ويقاوم شهواته 
ليتحرر من سلطان البدن وليصل إلى 
المعرفة اليقينية لأسسرار الكون 
وموحده»0"© . 

وف دراسة تالية يجعل منه منهجًا 
كاملاً في الحياة يربط حياة الفرد 
بامجتمع؛ حيث تبلور لديه تعريف خخاص 
به ينضح في قوله : « والتصوف ف رأينا 
منهج كامل في الحياة » والصوف المحقق 


هو الذي لا يرى تعارضًا بين حياته 
التعبدية وحياة المجتمع الذي عاش فيه » 
بل هو الذي يسستعين بحياة التعبد على 
حياة امجتمع وما فيها من مشقة. وكفاح» 
والتصوف بهذا الاعتبار يعد «فلسفة 
إيجابية» تضفى على حياة الإنسان معنى 
ساميا»9) . 

إن هذا التعريف الذى يطالعنا به في 
مقدمة الطبعة الأولى من «ابن عطاء ١‏ لله 
السكندري وتصوفه» يختلف عن 
التعريف الأول الذي قدمه في دراسسته 
المبكرة «الإدراك المباشر عند الصوفية» 
8م في مسألتين : 0 

الأولى : تتعلق بالموضوع؛ حيث 
يعالج في «الإدراك المباشر عند الصوفية» 
مسألة معرفية ذات طبيعة نفسية في إطار 
توجهات بحلة علم النفس التى كان 
يشرف عليه الد كتور يوسف مراد ف 
نهاية الأربعيتيات (نشرت المقالة 
648 م) والتعريف الثاني ف مقدمسة 
دراسته عن اين عطاء ا كَّ السكندري 
الذي يقدم لنا التصوف الشاذلي السي 
الأخلاقي التربوي القائم على العمل 
والمعاملات والعلاقة بالآخرين. 

والمسألة الثانية: تتعلق بتاريخ كتابة 


(0) د. أبو الونا التفتازائي : الإدراك المباشر عند الصوفية » مملة علم النفس التكاملي » الحلد الرابع , العدد الثالث 231545 ص89" , 
)١(‏ د. أبو الوفا التفتازاني : ابن عطاء الله السكتدري وتصوفه » ص » ك , 


علة_ المسلم 
المعاآصر 

كل من الدراسستين الأول عام ١9149‏ 
قبل ثورة يوليو » والثانية بعدها لمه9١‏ 
حيث ظهرت أهمية الجتمع والحياة 
العامة للأفراد داخل المجتمع وشعور 
التفتازاني بذلك وهو العالم الذي شارك 
بشكل ما في الحياة العامة بعد ذلك من 
خلال عضويته .مجلس الشورى . 

ويقدم لنا في دراسة من أحريات 
أعماله الأكادعية المنشورة تعريفًا شاملاً 
للتصوف محددًا إياه بأنه «فلسفة حياة) 
وطريقة معينة قي السلوك يتخذهما 
الإنسان لتحقيق كماله الأخلاقي» 
والاتصال ,عبدأً أسمى ء وعرفان بالحقيقة» 
وتحقيق سعادته الروحية » والتصوف ف 
هذا التعريف مشدررك بين ديانات 
وفلسفات وحضارات متباينة في عصور 
مختلفة » «ومن الطبيعي - كما يقول - 
أن يعبر كل صوفى عن تحربته في إطار 
مايسسود مجتمعه من عقائد وأفكار 
ويخضع تعبيره غنها أيضًا ما يسود عصره 
من اضمحلال وازدهار»0" , 

وفي هذا التعريف يحرص التفتازاني 
على تعريف التصوف عامة » وليس فقط 
التصوف الإسلامي » وهو يجمع فيه بين 
الفردية (التجربة الصوفي)) والمجتمع 


والعصر (ما يسود مجتمعة)» وبالإضافة 


. د. أبو الوفا التفتازاتي : مادة تصوف » الموسوعة الفلسفية العربية‎ )١( 


السنة الثالثة والعشرون2 العدد )4١(‏ 
لذلك فالتعريف يحتوى على المخصائص 
العامة للتصوف الي حددها لنا ‏ ف 
كتابه «المدحل» وف دراسته 
«التصوف» ‏ في خمس خصائص ؛ 
نفسية وأحلاقية وإيستمولوجية تنطبق 
على مختلف أنواع التصوف» هي : 
الترقي الأخلاقي » الفناء في الحقيقة 
المطلقة » العرفان الذوقي المباشر » 
الطمأنينة أو السعادة؛ الرمزية في التعبير . 
وإذا كان تعريف التصوف تطور في 
كتابات التفتازاني المتعددة » وإن ظل 
محافظا على جوهره باعتباره صفاء 
للنفس وسلوكا أحلاقيًا . فإن بناء العلم 
وموضوعاته كما نجده لدى الأستاذ ‏ 
كمائ «المدحل» والذي يتناول 
التصوف: تعريفه وتسميته » نشأته 
ومراحلهء اتجحاهاته ومدارسه. نيحد 
«الحياة الروحية في الإسلام» وإن كان 
أستاذنا قد حدد العلم بدقة » وأضاف 
إلى موضوعاته.؛ وفصل في مراحله 
وتوسع في أعلامه » وناقش كثيرًا من 
نظريات الفلاس فة الغربيين.في التصوف 
مثل: رسل في دراسته «التصوف 
والمنطق» ووليم حيمس في كتابه «أنواع 
مختلفة من الخبرة الدينية» ورد على آراء 


أبحاث النص التفتازاني 


أ. د. أحهد عبد الحليم عطية 


المستشرقين حاصة في اللمسدل الذي أثير 
ف القرن التاسع عشر حول التصوف 
الإسلامي وهل هو مردود إلى مصادر 
أحنبية . وهذا ينقلنا من التعريف إلى 
الملوضوع نفسه؛ التصوف: نشأته 
ومراحل تطوره . 

ب - يواجحه نص التفقازاني مشكلة 
أصل التصوف ومصادره؛ ويتابع جحهود 
الرواد : مصطفى عبد الرازق ومحمد 
مصطفى حلمى وأبي العلا عفيفي في 
مناقشة آراء اليل السابق من مستشرقي 
القرن التاسع عشر الذين ردوا التصوف 
الإسلابي جملة إلى مصدر -خحارجي أو 
أكثر . ويلاحظ التفثقازاني أن 
المستشرقين المعاصرين يردون نشأة 
التصوف إلى مصدر إسلامي أساسًا مع 
التسليم بوجود تأثيرات في عصر متأخر 
من حضارات ساسابقة كمايرى 
«ترمنجهام» في كتابه «الطرق الصوفية 
في الإسلام» . ويرى أن التصوف الذى 
يذكره ترمنجهام » الذي وصلته 
إشعاعات من التصوف المسيحي أو من 
الأفلاطونية المحدثة أو من الغنرصية.هو 
نوع واجد من التصوفء وهو الذي 
اصطلبح على تسسميته بالتصوف 


الفلسفي» أما التصوف السنى الذي يمثله 
غالبية صوفيية الإسسلام فهو إسلامي 
النشأة والتطور2"© . . 

ويوضح هذا الرأي الذي يقدمه 
الأستاذ في تفسير نشأة التصوف سمة 
مهمة في كتاباته » وهي السمة السجالية 
التى تبرز في العديد من أعماله والتى 
تؤدي به في هذه القضية إلى التأكيد 
على أن نظريات متقدمى المستشرقين في 
مصدر التصوف لم تكن صحيحة أو 
منطقية » وأن الأثر الأحنبي في ميدانه لم 
يظهر إلا في وقت متأعحر من تساريخ 
الإسلام ؛ وأنه محدود للغاية وعند طائفة 


قليلة من رحاله . ونلاحظ أن التفتازاني 


في موقفه هذا يشيد برأى ماسينيون في 
كون التصوف الإسلامي ذا مصدر 
إسلامي» وقد اجتهد الأستاذ في تأكيد 
هذه الحقيقة . 

ويرتبط بالتش أ التطور » فقد مر 
التصوف الإسلامي بمراحل متعددة » 


وتواردت عليه ظروف عنتلفة » واتخذ 


تبعا لكل مرحلة ووفا لما مر به من 
لروف مفاهيم متعددة .. 

فالمرخلة الأولى من التصوف وهي 
مرحلة الزهد ‏ وإن كنا ثميل إلى اعتبارها 


(1) د. أبو الوفا التفتازاني : مادة تصوف ؛ ص5 75 » اهتم التفتازاني بكتايات ترمجهام وحلل كتاباته وناقش اعمال مثل «أثر 
الإسلام على أفريقيا» العدد الأول » جملد عالم الفكر » الكويت » صض1١5‏ - 516. 


بجلة المسلم 

7 المفاصر 
مرحلة مستقلة سابقة على التصوف 
بععناه الاصطلاحي -.التى تقع في القرئين 
الأول والثاني؛ وراءها عاملان أساسيان 
سبيا ظهورها هما : القرآن الكريم الذي 
تضمن آيات كثيرة تدعو إلى الزهد . 
والعامل الثاني الأحوال السياسسية 
والاحتماعية واضطرابها بعد مقتل 
عثمان؛ ما دفع كثيرًا من أتقياء المسلمين 
إلى إيثار العزلة والعبادة . 

ويبرز نص التفتازاني تحولاً. واضحًا 
طرأ على الزهد منذ أوائل القرث الثالث 
المجرى على وحه التقريب »؛ ول يعد 
الزهاد ف تلك الفترة يسمون بهذا الاسم 
وإنماعرفوا بالصوفية:؛ هنا أصبح 
التصوف متميرًا عن الفقه على أساسن 
منهجي؛ وأصبح لعلم الشريعة جانبان؛ 
أحدهما علم الجوارح الظلاهرة من 
العبادات والمعاملات» والآخر علم 
الجارحة الباطنة وهي القلب . 

ويظهرنا نص التفتازاني على حرصه 
الشديد» سواء في تتبعه لنشأة التصوف 
أو لتطور مراخله على الربط بينه ونين 
الشريعة » ومن هنا تفرقته بين اتحاهين 


السئة الثالئة والعشرون2 العدد (81) 


الذي أصبح طريقا للمعرفة بعد أن كان 
طريفًا للعبادة » الأول يمثله صوفية 
معتدلون ف آرائهم يربطون بين تصوفهم 
وبين الكتاب والسنة بصورة واضحة » 
والناني يعثله صوفية انطلقوا من حال 
الفناء إلى القول شطحًا بالاتحاد أو 
الحلول . ويؤكد التفتازاني على استمرار 
الاتجاه الأول «السين» أثناء القرن 
الخامس المجري » على حين اختفى 
الثاني أو كاد أثناء هذا القرن. . 

ويرحع ذلك إلى غلبة مذاهب أهل 
السنة والجماعة الكلامية » ويعد 
التشيري (ته45ه ) وافروي 
الأنصاري (ت١48ه)‏ من أبرز صوفية 
هذا القرن الذين نحوا بالتصوف هذا 
المنحى . 

ويبرز نص التفتازاني أهم صوفية هذا 
القرن أبا حامد الغزالي (ته ٠‏ هه) ,2 
والذي يظهر كأكبر مدافع عن التصوف 
السين في كثير من دراسات الأستاذء 
وكتبه هي المصدر الأساسي للحديث 
عن المعرفة الصوفية المباشرة(2 » والغزالي 
يتميز على من مسبقه من الصوفية بأنه 
جعل التصوف طريقًا إلى المعرفة بالله 


م١545 راجع التفتازاني : مدخحل إلى التصوف الإسلامي ص217١ - 184 > سيكولوخية التصوف ء محلة علم النفس » أكتوير‎ )1١( 
ص. هه 4 هه ء الإدراك المباشر غند الصوفية . مملة علم‎ ءم١16‎ ٠ وفبراير ٠46١م المعرفة الصوفية : أدواتها ومنهجهاء مملة الرسالة‎ 
. النفس : ابغلد الرابع » العدد الثالث 444١م ؛ وكذلك العدد الرابع من محلة اللجمعية الفلسفية المصرية ؛ ديسمير 1948م‎ 


أثواث النص التفتازاني 


واضح المعالم » فتحدث عن موضوعات 
أفاض أستاذنا فيها الحديث مثل : المعرفة 
الصوفية من حيث أدراتها ومناهجها 
وغاياتها . وقد كان صرايًا إيجابًا عي 
بشئون عصره » فقد وقف في.وجه 
المذاهب الفكرية المنحرفة بقوة ونمدها 
نقدًا علميًًا دقيقاء وكان من الممكن هذه 
المذاهب أن تقورض دعائم المتمعات 
الإسلامية في عصره » وبعده لو تركت 
وشأنها»(2 . وهو ما فعله التفتازاني في 
رده على وجودية سارتر أو في بيانه 
معالم «منهج إسلامي في تدريس الفلسفة 
الأوربية الحديفة والمعصاصرة في 
الجامعة»(". وهو ما حكن أن نعلق عليه 
الغاية من بحمل النص التفتازاني والتوجه 
الأساسي لهذا النص . 

ومكن مقارنة هذه الغاية بالبداً 
الأول الذي يحدهه لمنهج مصطفى 
عبدالرازق . 

وعضي نص التفتازاني في تحديد 


. د. أحمد عبد الحليم عطية 


تيارين في التصوف ظهرا في القرنين 
السادس والسابع؛ أحدهما فلسفي 
والآعر عملي. يتمثل الأول بوضوح 
عند متفلسفة الصوفية:» والآخمر عند 
أصحاب الطريق» ويعرض لكل منهما 
موضحًا القضايا الرئيسية الي يدور 
حوها التصوف الفلسفي الذي عيصص 
لأخد أعلامه رسالته للدكتوراة وهو عبد 
الحق ابن سبعين المرسي وتخا ثهكم) 
وخخحص أبوز أعلامه بي الدين بن عربي 
(ت7178ه) بدراسة مستفيضة عن 
«الطريقة الأكبرية» في الكتساب 
التذكاري الذي صدر عنه9" , 

ويرتبط التيار الثاني (العملي) تيار 
الصوفية مسن أصحاب الطرق - بالغزالي 
ارتباطًا وثيقا ويفيض في الحديث عنه » 
ويخصص له دراسته في الماجستير عن 
«ابن عطاء الله السكندري وتصوفه» » 
و«ابن عباد الرندي»7» ويكتب عن أهم 
أعلامه في «معجم أعلام الفكر 


, ١١184ص‎ » ١51/5 د. أبو الوفا التفتازاني : مدخحل إلى التصوف الإسلامي » دار الثقافة للنشر والتوزيع » ط*) القاهرة‎ )١( 

(0) د أبو الوقا التنعازاني ؛ منهج إسلامي ف تدريس الفلسفة الأوربية الحديثة والمعاصرة في اللجامعة » بحلة المسلم المعاصر » بيروت 
١ 6‏ وكذلك دراسته الإسلام ووجنودية سارتر » العدد الأول من جملة اللجمعية الفلسفية المصرية » القاهرة » 2115137 ص - 5١‏ . 
(؟) د. أبو الوفا التفعازاني : الطريقة الأكبرية » الكتاب التذكاري عن محبي الدين بن عربيء الحيئة المصرية العامة للعأليف والتزجمة 


والنشرء القاهرة 194115 ص 595 لاه7, 


(4) د. أبو الوفا التفتازاني : ابن عباد الرندي حياته ومولقاتة » بملة معهد الدراسات الإسلامية أن مدريد : المجلد السافس؛ العدد1-؟» 


عام 558 ل ص١51-‏ 5584 . 


(0) راجع مواد : ابن ن عطاء الله السكتدري أحمد زروق زات49 1ل 4ف )ء أهد الترهير 1-1119. 16اه)ء أحمد بن 
إدريس(/11 1011 1هعء أحمد بن الشرقاوي (1713-160ه) ‏ معجم أعلام الفكر الإنساتي . 


مملة_ المسلم 
المغاصر 

الإنساني»9؟ . 

ويتوقف التفتازاني عند بعض 
شخصيات التصوف الإسلامي الي كان 
ها أثرها الواضح على التصوف المسيحي 
في العصر الوسيط ؛ والفكر الأوربي في 
عصر النهضة ؛ خاصة الغزالي الذي 
ترجمت معظم أعماله إلى اللاتينية وغيرها 
من اللغات الأوربية » والذي وصف بأنه 
أكثر المفكرين الذين أنحبهم الإسسلام 
أصالة » وأكبر علماء العقائد فيه()): يليه 
ابن عربي الذي كان له أثر كبير على 
بعض مفكري أوربا » ويرجحع الفضل ف 
بيان هذا الأثر إلى الأسباني بلاثيوس 
الذي يرى أن جميع الصوفية الذين جاءوا 
بعد ابن عربي في الشرق والغرب على 
السواء قد تأثروا به . كذلك من 
الشخصيات الصوفية الي عرفت في 
أوربا وعرض لماالأستاذ » الصوفٍ 
الأندلسسي ابن عباد الرزندي 
(ته١٠مهع‏ الذي كتب عنه بلاثيوس 
تحت عنوان «أسباني مسلم سابق على 
القديس يوحنا الصليي» موضحًا تأثيره 
على المدرسة الكرملية في التصوف » 


السنة الثالئة والعشرون2 العدد )841١(‏ 


كتب عنه التفتازاني دراسة مستقلة) 
كما كتب عنه ف بحثه «ابن عطاء الله 
السكندري» موضحًا كل ما يتعلق 
بحياته الصوفية محللاً مؤلفاته© ع 
واكذلك ابن سبعين الذي راسله 
الأمبراطوز فردريك الثاني وعرفه 
معاصره ريمون الأول » وبعد تحايل 
صورة الصوفية المسلمين في أوربا يؤكد 
التفتازاني أن التصوف كان الميدان الذي 
اتصلت فيه مسيحية القرون الوسطى 
بالإسلام اتصالاً وثيقًا9» . 

تلك هي بنية وموضوعات التصوك 
الإسلامي الي عرضها التفتازاني» ولنا 
عليها ملاحظتان : الأولي أنها تناولتا 
التصوف الإسلامي باتجاهيه الس 
والفلسفي ف العصور الوسطى عند أهم 
أعلامه دون التطرق إلى التصوف في 
العصر الحديث؛ اللهم إلا في بعض مواد 
معجم أعلام الفكر الإنساني . 
والملاحظة الثانية: أن الأستاذ من خلال 
تلاميذه كون مدرسة متميزة من 
الباحثين استوفت معظم جوانب هذا 
العلم» سواء في موضوعاته أو تاريخه أو 


(1) د. أبوالوفا التفتازائي : مادة تصوف ؛ الموسوعة الفلسفية العربية ‏ المجلد الأول » بيروت 1585 ص716 . 


(1) الموضع نفسه . 


(7) راحع التفتازاني : ابن عباد الرندي » وكذلك ابن عطاء الله السكندري. 


(4) د. أبو الوفا التفتازاني : مادة تصوف ص75 . 


أبماث 


النص التفتازا اني 


أ. د. أحمد عبد الحليم عطية 


أعلامه بحيث يكن القول: إن ما قدمه 
الأستاذ من خلال دراساته ودراسات 
تلاميذه يفوق جهد أي باحث آخر في 
هذا الميدان » وتلك في نظرى - وإن 
كانت لا تدحل في معن القنص 
التفتازاني- فهي بلا شك هوامشه 
المكثفة أو ظلاله الوارفة . 

جح ويقدم نص التفتازاني ويتضمن 
بمجحموعة من القضايا الإيستمولوجية 
والسيكولوجية » يعرض في أحد دراساته 
لنظرية المعرفة وأداتها ومنهجها 
وموضوعها عند الصوفية وق الدراسات 
الأمرى للجوانب النفسية من التصوف 
باعتباره حالات وحدانية . وقد قدم لنا 
التفتازاني هذه الدراسات في فترة مبكرة 
من حياته وريما قبيل تخرجه وحتى 
حصوله على درجة الماحستير» وذلك في 
بحل الرسالة وعلم النفس عام 
648-:1960م. 

يعرض في نظرية المعرفة الصوفية : 
آداتها ومنهجها وموضوعها وغايتها 
للموضوعات التالية في ست فقرات : 

١‏ المقامات والأحوال طريق موصل 
للمعرفة . 0 

؟- علم الفلاهر وعلم الباطن . 

أداة المعرفة عند الصوفية . 


1ك 


4- منهج الكشف عند الصوفية 
وطبيعة هذا المنهج . 

موضووع المعرفة الصوفية . 

1 غاية التحقق بالمعرفة الصوفية . 

يحدد التفتازاني موضوعه بدقة 
موضحًا اتفاق الصوفية على أن غاية 
السالك إلى الله أن يتحقق يمعرقته 
سبحانه وتعالى معرفة يقينية» والأحوال 
واللقامات هي الطريق الموصل إلى 
المعرفة. وأن الكلام فيما يعرض للئفس 
والقلب من أحوال وما تكتس به من 
مقامات سماها المتصوفة بعلم الباطن أو 
الحقيقة أو الدراية» وفرقوا بينه وبين علم 
الظاهر أو التقل أو علم الرواية.. ويؤكد 
اعتمادًا على اللمع للطوسي والرسالة 
للقشيري أن الصوفية لا يعتمدون على 
العقل » إذ إن العقل عاجز عن إدراك 
حقيقة الذات الإلهية » الي تدرك إدراكا 
مباشرا لا مدخحل للعقل فيه » وذلك 
بواسطة أخحرئ هي القلب» فهم 
يعتمدون على الذوق » ويوضح لنا ذلك . 
باستشهادات من الجر جحاني» والطوسي» 
وابن خلدون؛ والشعراني» وابن عربي» 
والغزالي في كتبه المتعددة, والحيلاني» 
رصوق مصري هو الشيخ حسن رضوان 
(ت١1ه‏ ) الذي يرى في كتابه 


ملة_ المسلم 
المعاصر 

«روض القلوب المستطاب» أن «علم 
الحقيقة لم يتوصل إليه الصوفية عن طريق 
التفكير أو العقل.؛ إنما عبن طريق 
الكشف والإلهام) 20 ولكي يبين طبيعة 
الكشف باعتباره منهجًا من مناهج 
المعرفة يفرق بين: معرفة اسستدلالية 
ومعرفة مباشرة حدسية؛ لينتهي إلى أن 
المعرفة الصوفية إثما هي من قبيل العرفان 
المباشر ووسسيلتها هي الإدراك الصوفٍ 
الوحداني 0/5018 0لأأنتاض| وهذا هو 
ما ينطبق على ما يطلق عليه الصوفية 
كلمة «كشف» . 

وكان التفتازاني قذ تناول ا موضوع 
نفسه من قبل 949١م‏ تحت عنوان 
«الإدراك المباشر عند الصوفية» مؤكذا 
على نفس المعاني» حيث أوضح أن 
العلوم اللدنية الي تأتي أصحابها عن 
طريق الكشف وارتفاع حجب الحس 
هي معرفة مباشرة للذات الإلهية 
وصفاتهاء ثم هي بالتالي معرفة لحقائق 
كل موجود » وإدراك لأسرار الكون 
وبواطن الشريعة وأحكامها ؛ وهي 
معرفة يقينية؛ لأنها كشفية . 

ولما كان الادراك الوجداني المباشر 
هو نوع من الالهام ناشئ عن الكشف 
والمشاهدة » وهو نتيجة لتلك الأزمات 


السنة الثالثة والعشرون»2 العدد (841) 


النفسية واللحالات الوجدانية الي يعانيها 
المتصوف » وأن الصوفية يطلقون عادة 
علي هذا النسوع من الإدراك كلمسة 
كشف مولاألةاما 2ع فإن التفتازاني ينتقد 
ما ذهب إليه الأستاذ محمود النضيرى ف 
دراسته «كيف تترجم الاصطلاح -ناأهما 
مثا » الي بين فيها أن أقرب الألفاظ 
العربهية لترجمة هذا الاصطلاح في 
استعمال الصوفية هو لفظ الذوق الذي 
يقابله بالألمانية وأمطهادع . 

ويوكد التفعازاني في نصه أن هذه 


الكلمة غير دقيقة» لأن الذوق يدل علي 


حالة وجدانية من حالات المتصوف» 
فضلا عن أن الصوفية انفسهم لم 
يستعملوا هذه الكلمة للدلالة على 
كونها منهجًا للوصول إلى المعرفةء 
ويتضمن نصًا ما يثبت ذلك مما جاء في 
اصطلاحنات محيي الدين بن عربي» 
والكاشي الس مرقندي» والتهانوي 


والسهروري والقشيري مما يفهم منه أن 


الذوق حالة وجدائية» أؤ حال يترقي منه 
المنصوف إلى غيره» وليست بذلك النوع 
من الادراك المباشر الذي هو نهاية ما 


أورده ابن عربي في الباب القالث 


, ص84ه‎ ١580٠ د. أبوالوفا التفتازاني : المعرفة الصوفية » جحلة الرسالة » القاهرة‎ )١( 


أد. أحمد عبد الحليم عطية 


الإلهية: لينتهي إلى أنه من الأدق أن 
تترحم كلمة و اأنلام| ف استعمال 
الصوفية بالكشف١(")‏ وتظهر هذه 
الاستشهادات قوة حجج التفتازاني 
وتوفره علي المصادر الأساسسية 
للاصطلاحات الصوفية -مثل ماسنينيون - 
واعتماده الكبير على ابن عربي الذي 
استشهد بالعديد من كتاباته وضمنها 
نصه . 

ويظلهر نص التفتازاني الاهتمام 
الكبير بدراسة الناحية السيكولوجية؛ 


حيث يعتمد ف العديد من دراساته على. ' 


مراجع علماء النفس» ويذكر ويستشهد 
بكتابات الباحثين المعساصرين فيهء 
ويخضع الصوفية وأقوالهم لتحليلات علم 
النفس كما نحد ف دراستيه عن «ابن 
عطاء الله السكندري» و «الطريقة 
الأكبرينة» ويخصص دراسة مستفيضة 
نشرها في عددين يمجلة علم النفس عن 
«سيكولوجية التصوف» موضحًا أن 
التصوف رغم أنه كمذهب ‏ يختلف 
باعتلاف الأديان جميعًاء ومن العسير أن 


نحد له تعريفا جامعًا مانعا من نواحيه 


الدينية والفلس فية والأخلاقية فإنه من 


الوجهة السيكولوجية من الممكن تعريفه» 
فهو سلسلة متصلة الحلقات من الماللات 
الوجدانية الخاصة وإن دراسته تعتمد 


اعتمادًا كبيرًا على المنهج الاستبطاني في 
علم النفس9؟ , 


ويحاول أن يرسم صورة عامة 
واضحة المعالم للطريق الذي يسلكه 
الصوقي بوجه عام , وأن يصنف هذه 
الحالات الوجدانيية الي ترتبط ببعضها 
ارتباطًا وثيقاء بحيث يخضع التصوف 
لقانون سيكولوجي عام يمكن أن يوحد 
بين المتصوفة على احتلافه.7 2 ويحلل 
الأستاذ حالات المتصوف النفسية في 
سيكولوحية التصوف وهي 

ل( حالة الاستعداد النفسي الصوفي 
الذي قد ينشأ عن الإيماء الخارجي أو 
الذاتي » وغالبا ما تكون الصدمات 
النفشسية غاملاً مهمًا في ظهور هذا 
الاستعداد النفسي للتصوف ٠.‏ وهو هنا 
يعتمد على تحليل كلام الغزالي في «المنقذ 
من الضلال» الذي يقارنه بالقديس 
أوغسطين موضحاأن هذه المرحلة 
تتركب من عدة حالات وجدانية. 


)١(‏ د. أبوالوفا التفتازاني : الإدراك المباشر عند الصوفية ؛ جملة علم النفس ٠‏ الل الرليع , العد الثالث 6 444 اع ص الا - الال, 
(؟) د. أبوالوفا التفتازائي : سيكولوجية التصوف »ء جحلة علم النفس », أكتربر 1941 ص١9؟‏ . 


(؟) المرجع السابق : ص؟51؟ , 


حل المسلم 

المعاصر 
كالشك والقلق النفسي والكآبة » 
والححزن العميق» والحنوف من أشسياء 
بجهولة » ومحاولة إدراك حقيقة الكون 
وكشف المحجوب وإحساسات أخرى 
مبهمة غامضة تنتهي جميعها بواسطة 
الإيحاء بالاتجاه نحو الله وسلوك طريق 

التصوف . 

(ب) العاطفة الصوفية وتكوينها ) 
فالحب الصو هو الحالة الوجدانية الي 
تصدر عنها سائر الحالات الأخرى» 
وهو انحور الرئيسي الذي تدور حوله 
موضوعات التصوف الإسلامي 


والسيحي على السواء وأن هذه 


العاطفة الصوفية من نوع خاص من 
العواطف الى تتخذ المثل العليا موضوعًا 
لها . ش 
(ح) ضرورة وحود شيخ : والشيخ 
كما يصفه في حقيقة الأمر طبيب 
نفساني بارع( فهو يلجأ إلى التحليل 
النفسي لتعرف أحوال النفس وتشخيص 
أمراضهاء ويشسير إلى التصتيف 
السيكولوجي الذي ذهب إليه الصوفية 
فيما يختص بقوي الانسان وملكاته 
| النفسية ويذكر أربع قوى هي: النفس 


والروح والقلب والسر ولكل منها 


3ع ا مرجع السابق . 


السئة الثالئة والعشرون2 العدد (981) 
للشهوات والأفعال الملأمومة والروح 
مبدأ للحياة والأفعال الحميدة» والقلب: 


ْ حلاً للمعرفة» والسر محلاً للمشاهدة: 


ويرى اننا لا نستطيع ان نضع حدودا 
فاصلة بين هذه القوى إذا إنها ذات 
تأثير متبادل وانها مرتبطة ببعضها 
ارتباطًا وثيقًا . 

(د) المجاهدة النفسسية» وهي سمة 
التصوف وبدايية طريقه وأساسها هو 
قمع الميول والنزعات الي لا توافق 
المبادئ الأخلاقية » وهذا القمع يكون 
قمعا شعوريًا إراديًا فيما يرى.التفتازاني» 


الذي يؤكد على أن سلوك المتصوف في 


. المجاهدة سلوك إرادي يتمير بالقدرة 
إرا*ي مير ر 


الكف وتركيز الانتباه في اتحاه معين 


غيره» ويرى الأستاذ أن المجاهدة النفسية 


: وسيلة من وسائل الإعلاء للغرائز 


1ك 


الإنسانية» ويؤكد التفتازاني إن الصوفية 
توصلوا من اهتمامهم باللجانب 
السيكولوجي والأخلاقي إلى قواعد 
مهمة فيما يتعلق بالسلوك؛ وأشاروا 
على مريديهم بالأخذ بها للإتصاف 
بالكمال الألاقي . 


أيحاث النص التفتازاني 


. د. أحمد عبد الحليم عطية 


ولنا ملاحظات على هذه الدراسة 
الي أراد فيها التفتازاني أن تكون قانونًا 
سيكولوجيًا عامًا : الأولى أنه لم يستمد 
مادته إلا من التصوف الإسلامي معتمدًا 
علي اكير قدر من اصطلاحات الصوفية 
في هذا الحالء وإن كان قد أشار 
إشارتين عابرتين للقديس أوغسطين إلا 


انهلم يتعرض للتصوف في الديانات ‏ 


الشرقية القدعة والأديان الأخرى . 
والثانية: إنه طبق هذا البحث النظاري 
على موقف ابن عطاء الله السكندري 
وكذلك في مقالته عن الطريقة الأكبرية. 

وتكتمل هذه المجموعة من الأبعحاث 
بدراسته «نظرة إلى الكشف الصوفي» 
الى شارك بها في عدد حاص أصدرته 
بحلة الفكر المعاصر عن برتراتدرسل 
7 فقد نشر الفيلسوف الإنحليزي 
في يوليو ١914‏ ينا عنوانه «التصوف 
والمنطق»» عالح فيه التصوف من حيث 
هو منهج ف المعرفة آثره عديد من 
الفلاسفة منذ اليونان إلي العصر الباضر 
من حيث هو بجموعة اعتقادات» كما 
ناقش في هذا البحث إمكان وجود 
علاقة بين التصوف كتجربة ذاتية والعلم 


مما يدعو إليه قي منهجه من موضوعية 
خالص::؛ ولفت الأنظار إلى أن بعض 
كبار الفلاسفة قد أمكنه أن يجمع بين 
النزعة الصوفية والنزعة العلمية» ورأى 
في ذلك الجمع والتوفيق سموًا فكريًا 
جعل من اصحايه فلاس فة بالمعي 
الصحيح(؟ . 

وينبه على أن محاولة رسل لا يجب 
أن يفهم منها أنه قد استحال إلى مدافع 
عن الصوفية» وهو يعلن صراحة أن في 
التصوف نوعًا من الحكمة يمكن أن يفاد 
منهء وأن التصوف يمكن أن يمتدح من 
حيث إنه موقف تحاه الحياة لا من حيث 
هو عقيدة عن العالم ‏ وهذا كما يقول 
التفتازاني ‏ هو الذي جعل رسل لا 
يوافق فلاسفة الصوفية علي الكثير من 
الآراء الي يذهبون إليهاء وهو ينتقدها . 
نقدًا دقيقا؛ ليبين ما تنطوي عليه من 
الفساد نتيجة المنهج الخاطئ الذي أدى 
بهم إليه91, ويرى أن ملاحظات رسل 


دراسات التصوفء وهي لا تصدق 
فقط على التصوف في الغرب» وإنما 


تصدق أيضًا علي التصوف الإسلامي . 


)١(‏ د. أبو الونا التفتازاني : نظرة إلى الكشف الصوف ء بحلة الفكر المعاصر » العدد رقم74ء القاهرة » ديسمير 911١م‏ صرلا؟. 


اهف المر بحم السابق : صلا . 


ال المسلم 
المعاصر 

ويعدد لنا التفتازائي المنصائص الي 
حددها رسل للتصوف ويفيض قي 
تحليلها وإن لم يسع لتطبيقها على 
الصوفية المسلمين» ففي وصفه كيف 
بدأت حياة ابن عطاء الله السكندري 
الصوفية» يصف لنا الحالة النفسية له اليّ 
مثل البداية في سلوكه الطريق الصوقي 
واليٍ سببها له تحاذب دوافع متعارضة» 
فالتمس لنفسه مخرجًا منها بالالتجاء إلى 
الله» ويحلل هذه الحالة بالاعتماد على 
دراسة «إميل بوترو» سيكولوجية 
التصوف” 2‏ فذهابه إلى أستاذه أبي 
العباس المرسي الذي وجهه إلى الطريق 
الصو . ويعتبر التفتازاني التقاء ابن 
عطاء بشيخه لأول مر نقطة التحول 
من حياته العادية إلى حياة صوفية الي 
يطلق عليها عالم النفس المعاصر روبرت 
فوكس التوبة الصوفية -لاممه اهعلادلاا/ا 
مم65 ف كتابه «المدحل إلى علم 
النفس الديي»7"؛ وف حديفه عن 
الكرامات يتوقف عند معنى «الوارد»» 


السنة الثالثة والعشرون2 العدد )4١(‏ 


وهو حالة نفسية ترد على الصوقٍ يغيب 
معها تمَاما عن شعوره بنفسه دون تعمد 
منه؛ ويستعين بما حاء في قاموس علم 
النفس 80:/الاء ليفسر لنا بعض وقائع 
حياة ابن عطاء وما حلث لهمع 
أتباعه2” » وف الفصل الثاني من القسم 
الثاني من كتابه يصنف بواعث السلوك 
بردها إلى قوى النفس المختلفة موضحًا 
أن ارتباط علم النفس عند ابن عطاء 
بعلم الأخلاق » لا يقلل من قيمة ما 
توصل إليه الصوفية من آراء نفسية9» ) 
وهذا ما يوضحه إميل بوترو الذي 
أنصف الصوفية كباحثين في محال علم 
النفس » ومن هنا فهو يشبه الشسيخ 
المرشد بالطبيب النفسائي”" . 

ويفيض التفتازاني في الحديث عن 
الجانب النفسي حين تناول ضرورة 
الشيخ للمريد ف دراسته يقة 
الأكبرية» حيث يؤكد أن الشيخ هو 
الطبيب (النفسي) المعالج للمريد 
السالك29 . فالاستعداد النفسي شرط 


)1١(‏ د. أبو الوفا التفتازاني : ابن عطاء الله السكندري وتصرفه » ص40 


(5) المرجع السابق : صرلاة - 814 . 
(5) المرجع السابق : ص4 لا . 
(5) نفس الرحع : ص1717 . 
(0) نفس امرجم : ص7١‏ , 


(1) د. أبو الوفا التفتازاني : الطريقة الأكبرية » الكتاب التذكاري لابن عربي » ص 7١9‏ 7177 


أعاث النص التفتاز اني 


د أحمد عبد الحليم عطية 


أساسي للتصوف «فالمريد كما صوره 
لنا ابن عربي هو يتعبير علم النفس 
الحديث حاضع على الدوام لإيجاء 
شيخه الذي يوحه سلوكه وفق اتجاه 
مثالي مرسوم»22 . ويرى أن الرياضيات 
العملية الى كان يستخدمها ابن عربي 
في سلوكه وينصح بها مريديهء ذات 
تأثير قوي على تكوين المريد من الناحية 
النفسية»2) , والخلوة عند الصوفية 
تجعل شخصية الصوق قريبة ما يطلق 
عليه علماء النفس الشخحصية الانطوائية, 
ويستمر ف هذا التحليل المستند إلى 
أبحماث علم النفس لتوضيح الحالات0©) 
المختلفة الي بمر بها الصوفي في حياته . 
ويتضمن النص التفتازاني عددًا من 
شخصيات. الصوفية مختلفي الاتجحاهات » 
فمنهم صوفية من أصحاب الاتجاه الس 
من شيوخ الطرق » ومنهم متفلسفة؛ 
ومنهم شعراء خخصص لهم بعض 
الدراسات الطويلة مثل ابن عطاء الله » 
وابن سبعين » أو أبحاث مستفيضة مثل 
ابن عباد الرندي» وابن الفارض » وابن 


(؟) المرجع السابق : ص88" , 
(7) المرحع السابق : ص55 , 


مرة» والبسطامي . ما يجعلنا نتبين 
نوعين من الأبحاث يقتسيمها نص 
التفتازاني » الأول يعرض فيه لقضايا 
صوفية » والثاني يتناول فيه الأعلام » 
وسوف نعرض ف هذه الفقرة لأعلام 
الصوفية الذين حفل بهم نص 
التفتازاني. 

١‏ ويأتي في مقدمة هؤلاء الأعلام 
ابن عطاء الله الس كندري الصوقٍ 
الشاذلي الذي حصه يأكثر من دراسة » 
أوها وأهمها بحنه للماجستير » والمادة 
الي كتبها عنه في معجم أعلام الفكر 
الإنساني , بالإضافة إلى تحليله الحكم 
ابن عطاء في «تراث الإنسانية»9) , 

وابن عطاء | لله شخخصية صوفية 
مصرية لها خخطرها » ويعد صاحبها بحق 
مشلاً للتصوف المصري ف أوائل القرن 
النامن الهجري » وتتجاوز أهميته 
التصوف الإسلامي إلى التصوف 
المسيحي » بالإضافة إلى كونه أديًا 
بارعا ذا طريقة في البلاغة ومكانسة 
مرموقة في تاريخ الأدب الصوفي العربي 


(4) عن ابن عطاء الله كتب التفتازاني بالإضافة لدراسته المهمة عن ابن غطاء الله السكندري وتصوفه » كتب مادة ابن عطاء الله في 
مجم أعلام الفكر الإنساني » الطيئة المصرية العامة للكتاب » القاهرة 219414 ص 1701-771١‏ وحكم أبن عطاء الله السكندري » 
محلة تراث الإنسانية » المحلد الثالث؛ القاهرة إبريل ١158‏ ص9 ,7٠١ - 31١‏ 


لخو المسلم 
المغاصر 

وإمامًا من أئمة المدرسة الشاذلية . 
ودراسسته عنه «ابن عطاء الله 
الس-كندري وتصوفه» تنقسم إل 
قسمين: الأول عن ابن عطاء وعصره 
وحياته التصوفية ومصنفاته في ثلائة 
فصول» والقسم الشاني في المذهب 
العطائي في فصول سبعة تتناول على 
التوالي : الفكرة الأساسية في المذهب 
العطائي وهي إسقاط التدبير » ثم النفس 
الإنسانية » ومجماهدة النفس في الفصل 
الشالث؛ ثم النفس وآداب السلوك ع 
والنفس بين المقامات والأحوال » ثم 
العرفة: وأخيرًا شهود الآحدية في 
الوجود: معتقبًا على ذلك عناقشة بعض 
تأو يلات المذهب العطائي في الآحدية 
وتفسير الوجود . 

' وإذا كان بحث ابن عطاء أول أبحاث 
التفتازاني الأكادعية 6م فقد شغل 
الأستاذ به فأعاد الكتابة عن الحكم 
العطائية في المجلد القالتث من ثراث 
الإنسانية إبريل 556١م:»‏ حيث عرض 
لحياته ومصنفاته وللحكم العطائية الي 
تعد من وحهة نظره أهم ما كتب ابن 
عطاء ف التصوف » ويمكن اعتبار 
مصنفاته الأخرى يعثابة شسروح لما 
انطوت عليه الحكم من الآراء . ويتناول 
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السنة الثالئة والعشرون العدد (41) 
موضوعات الحكم وخصائصها 0" قيمتها 


من الناحيسة التصوفية الي يظهر فيها 
الرمز الصوفي » ويشير للشروح المخحتلفة 
عليها ويقدم مختارات منها . ثم يتناول 
ابن عطاء مرة ثالشة في معجم أعلام 
الفكر الإنسائي عارضًا لحياته وتصوفه 
ومؤلفاته وآرائه الصوفية وتأويلاتها . 
-١‏ ويرتبط بابن عطاء | لله شخصية 
صوفية أخرى لها خطر هو شارح 
الحكم ابن عباد الرندي الصوفٍ 
الأندلسي الذي كان ممثلاً للمدرسة 
الشاذلية الصوفية في أسبانيا في القرن 
الثامن الحجري » وإذا كان الفضل يرجحع 
إلى آسين بلاثيوس في الإبانة عن أهمية 
الرندي في التضوفين الإسسلامي 
والمسيحي » كها يؤكد التفتازاني في 
نصه فإن بحث الأستاذ. يظهر لنا السمة 
السجالية الي تتميز بها كتابات شيخناء 
فهو يأحذ على المستشرق الأسباني رده 
اتجاه المدرسة الشاذلية في مذهب الزهد 
في الكرامات إلى مصدر مسنيحي من 
الرهبانية الشرقية » وأنه لم يحاول أن 
يلتمس هذه النظرية مصدرًا إسلاميًا . 
بالإضافة إلى أنه لم يعن بدراسة مذهب 
الرندي دراسة مستقلة تبين أهميته 


كصوي له مكاته في التصوف 


7 
اغعاث 


النص التفتاز اني 


أرد. أحمد عبد الحليم عطية ٠‏ 


الإسلامي » ويظهر بحفه عن الرندي 
وكأنه مجرد وسيط يقوم بنقل آراء 
المدرسة الشاذلية إلى متصوفي الأسبان 
من المسيحيين . وأنه أي بلاثيوس اعتمد 
ف دراسته على «شرح حكم ابن عطاء 
الله» للرندي الذي وإن كانت له 
قيمة تصوفية كيرى - إلا أنه لا 
يظهرنا على آراء الرندي الشخصية إلا 
عقدار ضئيل. 

ويقدّم لنا نص التفتازاني عن الرندي 
حياته بالتفصيل مبينا مدى ارتباطها 
عذهبه الصوفي » كما يقدم دراسة 
مستفيضة عن مصنفاته يقول : «ومن 
حق الرندي أن نجلي مذهبه وتبرز 
شخصيته لا على أنه وسط بين الفكر 
الإسلامي والفكر المسيحي فحسب 
وإنما كصوفي له مذهبه الصوفي المتصف 
بالأصالة وله مكانته في تاريخ التصوف 
الإسلامي بوجه عام»20 . كذلك 
يوضح لنا أن مذهب الرندي الصوفق قد 
أثر بشكل واضح في تصوف المشارقة » 
وأنه كانت له مكاتة ممتازة في التصوف 
المغربي » والتصوف المسيحي في حياته 
وبعد مماته » يبحث التفتازاني في القسم 


, د. أبو الوفا التفتازاني : ابن عباد الرندي » ص7؟77‎ )١( 


الأول حياة الرندي؛ حيث يعرض لنا 
اسمه ولقبه ونسبه » مولده ولشأته ع 
دراسته للعلوم الدينية » سلوكه طريق 
التصوف » دوره ف الطريقة الشاذلية » 
بعض جوائب من حياته الخاصة 
وأخلاقه » توليه الإمامة والخطاية 
عسجد القرويين بفاس » وفاته وقبره » 
وتلاميذه . وق القسم الثاني مصنفات 
الرندي وقيمتها التصوفية وأهميتها 
وثبت شامل يها . 

ويتئاول ف هذا السياق عددًا كبيرًا 
من أعلام التصوف السيئن وأصحاب 
الطرق نذكر منهم : أحمد الرفاعي 
(ت */اهه) الذي انتشرت طريقته 
صر عن طريق أبي الفتح الواسطي 
الذي أقام بالإسكندرية» ودفن بها 
مه ه)20. 

وأحمد زروق (499-8145هم) 
أحد كبار الصوفية على الطريقة 
الشاذلية الذي ترحع أهميته - عند 
التفتازاني - إلى عنايته بتحديد الصلة بين 
التصوف والفقه كما يتبين من كتابه 
«قواعد التصوف» وهي محاولة أصيلة 
لا نحدها عند غيره من الصوفية السابقين 


(؟) د. التفتازاني : جملة الأزهر - العدده » السنة 45 , يناير 541١م‏ - ص 1١8-1١4‏ . 


دالا 


بحلة المستلم 
005 ” المعاصر 
عليه . يدعو للتوقف عن الحكم على 
متفلسفي الصوفية . ويرى التفتازاني أن 
هذا الرأي متصف بالخحرأة من صوق 
شاذي2 » ويعتبره الأستاذ من دعاة 
إصلاح التصوف بالمغرب في القرن 
التاسع المجري . 

كذلك أمسل الدردير 
71١1-11١٠١هع‏ أحد كبار الطريقة 
الخلوتية عمصر ف القرن الفاني عشر 
الحمجري الذي عين شيخا للمالكية 
ومفتيًّا «كان شيخا على أهل مصر 
بأسرها فْ وقته حا ومعنى»2 . 
ويكتب عن أحمد إدريس (95/ا١1-‏ 
اه 7 ١ه)‏ من أقطاب الصوفية العمليين 
من أصحاب الطرق في القرن الثاني 
عشر الحجري”" . أسسس الطريقة 
الإدريسية أحد فروع الطريقة الشاذلية 
وتعتير السنومبية في ليبيا والميرغينية ف 
السودان فرعين لها . 

وأحمد بن الشرقاوي (50؟١1-‏ 
5ه2) أنحد متأخري الصوفية على 


. 451 - 45 المصدر السابق ؛.ص5‎ )1١( 
. 458 - 4 المصدر السابق : ص/27‎ )7( 
. 41" 4١ المصدر السابق ؛‎ )*( 

(4) المصدر السابق : ص 481 454 . 
(هع الصدر السابق : 5481 - 544 . 
() المصدر السابق : 5821-1165 . 


السنة الثالئة والعشرون العدد )9١(‏ 


طريقة الخلوتية ف صعيد مصر » وهو 
كما يخبرنا التفتازاني صاحب اتحاه 
واضح إلى إصلاح أوضاع الطرق 
الصوفية ف عصره؟ . 

ومقابل هؤلاء الأعلام من التيار 
السين الشاذلي ومن أصحاب الطرق 
يتناول التفتازاني : ابن سبعين وابن مرة 
وابن عربي من الصوفية المتفلسفين . 
يكتب عن أبي يزيد البسطامي الذي 
اختلفت الآراء فيه اختلافا بيتا. 
ورويت عنه أقوال من قبيل الشطحيات 
وغلب عليه حال الفناء ويفيض في ذكر 
أقواله وينتهي إلى أن أبا يزيد لا يقصد 
حقنيقة الاتحاد لمخالفته صراحة للعقيدة 
الإسلامية9؟ . 

ويكتسب عن ابسن مسرة (7595- 
8*ه) ؛ من أوائل فلاسفة الأندلس 
ذوي النزعة الصوفية » ويربط بينه وبين 
المعترلة ويشير إلى أنه أعمذ علومه على 
أبيه3"», إلا أن أهم الأعلام الذين 
يتناوهم بالبحث والدراسة من أصحاب 


أعاث النص التفتازاني 


أنه أحمد عبد الحليم عطية 


هذا التيار والذين أفسح لهم مكانا فقْ 
نصه هما ابن سبعين واين عربي» خخص 
الأول بأطروحته في الدكتوراه حول 
«ابن سبعين وفلسفته الصوفية» 
وبمادة طويلة قي «معجم أعلام الفكر 
الإنساني» بالإضافة إلى دراسسة 
مقارنة بينه وبين السهروردي حكيم 
الإشراق في الكتاب التذكاري عن 
السهروردي27©: وكذلك في مدعل إلى 
التصوف الإسلامي”2 . 

وتنقسم دراسته الأساسية عن ابن 
سبعين إلى قسمين, الأول: يتناول ابن 
سبعين ومصنفاته ومنزلته وأثره في ثلاثة 
فصول. والثاني في فلسفته في ستة 
فصول» تشمل : الوحدة المطلقة » 
التحقيق والنحقق ؛ منطق المحقق » النفس 
والعقل » الأعلاق النظرية » الأخلاق 
العملية . فابن سبعين أبرز ممثلي مذهب 
الوحدة الوجودية المطلقة » ومن أبرز ما 
بميزه أنه مفكر ناقد قد استوعب كثيرًا 
من الآراء والفلسفات . وكانت عناية 
التفتازاني بالإضافة إلى إبراز الجوانب 
التهولة وشبه المجهولة في مذهب ابن 
سبعين موحهة إلى إظهار علاقة مذهبه 


بالكتاب والسنة اتفامًا واححتلاقا؛ حيث 
التهى إل كون الفيلسوف الصوفٍ , 
الأندلسي مسلم مؤمن» رائده أنه يؤيد 
الشريعة وأنه يدافع عن السنة وأنه 
يكشف للناس أسرارهما . 

ويدور ما كتبه عن ابن سبعين في 
معجم أعلام الفكر الإنساني في هذا 
الاتصاهء فهو يتناول حياته ومؤلفاته 
وتصوفه والوحدة المطلقة» ثم علاقته 
بالمنطق الأرسطي29 . ويقارن بينه وبين 
السهروردي حكيم الإشراق» موضحًا 
ونقده للسهروردي مع ملحق مجموعة 
من النصوص الي ينتقد فيها ابن سبعين 
الحكمة المشرقية وآراء السهروردي . 

ويتخحذ التفتازاني الموقف نفسه من 
ابن عربي في دراسته الطريقة الأكبرية , 
حيث يوضح لنا لماذا ميت طريقة ابن 
عربي الأكبرية . ويتناول شيوخها 
وأسانيدهاء ويناقش زعم لاشاتليه من 
أنها فرع من الطريقة القادرية» ويبين 
منهجها وغايتها ويتوقف بالتفصيل عند 
أصوهًا العامة وآدابهاء مثل : السلوك 
والسفر » ضرورة الشيخ للمريد » العزلة 


, 7514 - د. أبو الوفا التفتازاني. : ابن سبعين وحكيم الإشراق » الكتاب التذكاري عن السهروردي ء القاهرة 1114 ع ص7119‎ )١( 
. 11١ - 5١9ص‎ » د. أبو الوفا التفتازاني : مدل إلى التصوف الإسلامي‎ )7( 
. 3170 (؟) د. أبو الوفا التفتازاني : معجم أعلام الفكر الإنسائي » ص1571-‎ 


بحل المسلم 

المغاصر 
والخلوة » الصمت والجوع والسهر » 
الذكرء موضحًا أثر الرياضات العملية 
في نفسية السالك » ثم يناقش مكانة ابن 
عربي كشيخ للطريقة الأكبرية » ولماذا 
لم تنتشر الطريقة الأكبرية انتشارًا 
واسعًا. وهو ف ذلك يستند إلى الأسس 
الإسلامية للتصوف امبنية على الكتاب 
والسنة؛ لذا فهو دائم الإشارة إلى 
أقطاب الطريقة الشاذلية الي تعد بالنسبة 
له المعيار الذي يتناول طريقة ابن عربي 


على أساسها خاصة ابن عطاء الله . 


السكندري ومؤلفاته"© » وهو ينطلق في 
ذلك من التداول النفسي للتصوف » 
فمن المفيد كثيرًا في دراسة النظريات 
الصوفية أن نسأل دائمًا هذا السؤال : 
ماهي الظروف التفسسية المي تحيط 
بالصوفٍ حين كان يعبر عن نظريته في 
هذه المسألة أو تلك29©6) . 

ويؤكد التفتازاني تأثر ابن عربي 
- ليس بالتصوف الفلسفي بل - برسالة 


)١(‏ د. أبو الوفا التفتازاني 
ل ل لا ل ا 
(؟) المرحع السابق : ص١7‏ , 
(6) المرجع الشابق : ص 3١١‏ . 
(8) المرحع السابق : ص؟١3‏ , 
(5) المرحع السابق : 7515 

(5) المرحع السابق : ص١717‏ . 
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السئة الثالئة والعشرون2 العدد )4١(‏ 
القشسيري ومصنفات الغزالي9 , 
والمنتمي لهذه الطريقة يجعل أعمالها كلها 
خالصة من حظ طلب المقامات » كما 
يهرب دائمًا من مواضع التهمة©). و 

حديثه عن السلوك والسفرء 8 
أن ابن عربي يجعل العلم الشرعي نقطة 
البداية في سلوك السالك » ويذكر أقواله 
المتعددة الي توكد ذلك" » والذكر 
عند ابن عربي ‏ على اختلاف صوره- 
من أهم الرياضات العملية الي ينبغي 
للسالك للطريق الصوف أن يلتزمهاء 
تستند عنذه وعند غيره من صوفية 
الإسلام على احتلاف نزعاتهم إلى 
مصدر إسلامي من القرآن والسنة” . 
وهو يورد أدلة مما نقله أبويحيى زكريا 
الأنصاري شيخ الإسلام والشعراني 
عنه؛ ليبين مدى احترامهم له «ومما له 
دلالته في الإبانة عمن مكانة ابن عربي 
باعتباره شيا من شيوخ الطرق » أن 
طرقًا أخعرى كالشاذلية » قد أظهروا 


الريقسة الأكودة ‏ الكتاب لتذكداري عن اسن عربي» الساهرة 1124» صفتحات ين 


أبحاث النص التفتازاني 


أ. د. أحمد عبد الحليم عطية 


احازامهم له كشيخ من شيوخ التربية 
الروحية . فقد أحذ ابن عطاء الله 
السكندري أحد أركان الطريقة الشاذلية 
بكثير من قواعد ابن عربي في 
السلوك... وكان يعظمه»22 ؛ وكان 
الإمام محمد عبده من المدافعين عن ابن 
عربي .. ويقف التفتازاني عند أتباع 
الطريقة في مصر . ويستفاد من هذا 
الكلام أن الطريقة الأكبرية كانت 
موجودة عصر في القرن الشالث عشر 
الهجري وكان أبرز ممثليها هما الشيخ 
مصطفي المنادي وتلميذه الشيخ علي 
مكتسي البولاقي29» ويذكر لنا كثيرين 
غيرهما من مشايخهاء ولقي التفتازاني 
بعض أتباع هذه الطريقة من الصوفية 
وعلماء الأزهر9" . وينتهي من ذلك إلى 
أن ابن عربي قد استطاع رغم ضراوة 
الحملات الي وجحهت إليه في حياته 
وبعد ثماته أن يجيا على مر العصور 
بآرائه وتوجيهاته الروحية في السلوك 
الصوفء وأن ينجح في أن يخلد ذكره 


)00 مرجع السابق : 7 

(1) امرحم السابق ؛ ص744؟ . 
(9) المرجحع السابق : ص١390‏ , 
(5) المرجع السابق : ص17ه7 . 


(5) د. أبو الوفا التفتازاني : مدعل إلى التصوف الإسلامي ص4 7٠١‏ . 


كصوقٍ مرب بوساطة طريقته الي 
كتب لها البقاء في العالم الإسلامي منذ 
القرن السابع الحجري إلى العصر 
الحاضرء وهذا مما لم يتهياً لكثير من 
مفكري الإسلام وصوفيته وفلاسفته 
الكبار» وهو من دلائل عظمة 
شخصيته؛ إن لم يكن أكترها في الدلالة 
عليه©) , 

وهو موقف فيه تقدير لابن عربي | 
وطريقته . وهو موقف أكثر تساعحًا من 
حكمه على ابن عربي في «مدعل إلى 
التصوف الإسلامي» فرغم الإشادة 


بأهمية ابن عربي وجهوده وبيان تقدير 


الغربيين له وبعد عرض نظريقه ف 
الوحدة الوحودية ونظريئه في الحقيقة 
النحمذية » ووحدة الأديان يرى أن هذا 
من الغلو الذي لا ميرر له"© . 

ولا يقتصر نص التفتازاني على 
أعلام الصوفيّة بل يضم أعلام الفلاسفة 


. والكلام . فمن كتابات الأستاذ المبكرة 


«دراسات ف الفلسفة الإسلامية»29 ع 


(5) د. أبو الونا التفتازاني : دراسات /ي الفلسفة الإسلامية » مكتبة القاهرة الحديثة » القاهرة /1951 . 


مجك المسلم 

المغاآصر 
يعرض لتياراتها ومدارسها وأعلامها , 
وأبحائه المحتلفة في «الفكر الفلسفي ف 
محال العلوم الشرعية»2؟ ؛ و«ابن طفيل 
وأثره على الغرب©©2» ؛ و «إسموان 
الفا ودوره م في التف كير 
الإسلامي»22 » واين رشد وموقفه من 
التصوف2» . كما كتب عن «الوهابية 
والتصوف»2) و «الشيعة والسنة 
والصوفية» . ويهمنا أن نعرض لموقفه 
من السنة والشيعة والصوفية الذي قدم 
به كتاب الحر العاملي «وسائل 
الشيعة»؛ وكتاب المستدرك للمحقق 
الميرزا حسين النوري . وهو يرى في 
نشر هذين الكتابين ما يحقق غاية 
التقريب بين السنة والشيعة وإيجاد نوع 
من الفهم المتبادل بيتهما فينظر كل 
فريق منهما إلى الآخمر نظرة إنصاف 


السئة الثالثة والعشرون2 العدد )4١(‏ 


وتقدير©) . 

ويتوقف عند أخطاء الباحثين في 
أحكامهم عن الشيعة والعوامل الي أدت 
إلى عدم إنصاف الشيعة؛ منها الجهل 
الناشيع عن عدم الاطلاع على المصادر 
الشسيعية والاكتفاء بالاطلاع على 
مصادر خصومهم موضحًا ضرورة 
الاعتماد على تراث الشيعة أنفسهم أو 
تحري الصدق في الروايات التاريخية 
الي يجدما الباحث ف كتب خصوم 
الشيعة”7». ويرى أن الشيعة عمومًا 
يستندون في تشيعهم للإمام علي رضي 
الله عنه إلى شواهد من الكتاب والسنة» 
ويبين الاتفاق بين السنة والشيعة ف 
أصول العقائد وذلك إذا ما اسكئئينا 
مسألة الإمامة والاتفاق بيتهما في 
الأحكام الفقهية باستثناء الخنلاف حول 


» د. أبو الوفا التفتازاني : الفكر القلسفي في محال العلوم الشرعية » جحلة المدي الإسلامي ؛ جامعة محمد علي السنوسي »ء ليبيا‎ )١( 


العددان 55 أغسطس 1534م والعددان 4-هء يناير وفبراير 1556م , 


(1) د. أبو الوفا التفسازاني : ابن طفيل وأثره على الغرب . ذكرى ابن طفيل في كتاب تدريس الفلسفة والبحث الفلسفي في الوطن 


العربي ؛ دار الغرب الإسلامي ؛ بيروت ٠:‏ +-195م صس1؟7 - 1و7 , 


(') د. أبو الوفا التفتازائي : إخخوان الصفغا ودورهم 'ق التفكير الإسلامي » مجملة الهلال » القاهرة » سبتمبر 2151/37 ص55 - /الا . 
(4) د. أبو الوفا التفتازاني : ابن رشد والتصوف», بالإنجليزية؛ في كتاب ابن رشد مفكرًا عريًا ورائدًا للاتجاه العقلي ء املس الأعلى 


للثقافة بالقاهرة 1551م 5١58‏ - 115 . 


(5) د. أبو الوفا التفتازاني : الوهابية والتصوف » مجلة التصوف والإسلام » العدد الأول 156/2م. 
(7) د. أبو الوفا التفتازاني : السئة والشيعة والصوفية » مقدمة كتاب الحر العاملي » وسائل الشيعة ونشرها:السيد مرتضى الرضوي في 
كتابه مع رجال الفكر : مطبعة النجاح » القاهرة » 4ع عام 91/4 ام ص 17/7. 


(17) السيد مرتضى الرضوي : ص151285- 155 . 


أيماث النص التفتازاني 


. د. أحمد عبد الحليم عطية 


بعض الأحكام الفروعية مثل «نكاح 
المتعة» الذي ثبت نسخه عند أهل السنة 
ولم يثبت عند الشيعة » ومصدر الاتفاق 
بينهما ف أصول العقائد والأحكام 
الفقهية هو الكتاب والسنة» » وما 
الخلاف الموحود بينهما بأبعد من 
النلاف بين مذهبي الإمام مالك وأتباعه 
من أهل الحديث والإمام أبي حنيفة 
وأتباعه من أهل الرأي والقياس . ومن 
هنا كما يرى التفتازاني ‏ فلا ينبغي 
أن يغفل المسلمون من غير الشيعة عن 
قيمة تراث الشيعة في العقائذ وفي الفقه» 
فهذا التراث يروي عن آل البيت وهم 
أئمة في الفقه والتشريع وسادة لهم 


فضلهم ومكانتهم ف قلوب المسامين 
على اختلافهم . 
ويتسع نص التفتازاني لل للشيعة ولا 


يستبعدهم ويجعل منهم جزءًا أساسي : 
النراث الإسلامي» فليس التشيع دخخيلا 
على الاسلام؛ فشأن الشيعة مثل 
الصوفية. 

إن بين التصوف والتشيع ضلات 


. ١7ص‎ : المرجع السايق‎ )1١( 
. 154 - المرجع السابق : ص1519‎ )1( 


قوية» وللإمام علي عند الصوفية منزلة 
رفيعة » فهم يعدونه مثلاً أعلى في الزهد 
والتقوى . كما أن شيوخ الصوفية من 
أصحاب. الطرق من جلة علماء أهل 
السنة من الصوفية يرجعون في أسائيد 
طرقهم إلى أئمة أهل البيت » وهناك في 
كتب أهل السنة أنفسهم شواهد كثيرة 
على تحصوصية الإمام على في العلم"" . 

وننتقل من قضايا التصوف وتاريخه 
وأعلامه إلى علم الكلام وللأسجاذ 
إسهامات عديدة فيه منها تحقيقه للجزء 
الرابع من كتاب القاضي عبد الجبار 
المعتزلي «المغٍ في أبواب التوحيد 
والعدل» والذي يدور حول الرؤية9© . 
وكذلك دراسته عن واصل بن عطاء©) 
والفكر الفلسفي في محال العلوم الشرعية 
وكتابه «علم الكلام وبعض مشكلاته» 
والكلام يمثل عنده الفكر الفلسفي في 
العلوم الشرعية كما.يتضح من مقدمة 
كتابه . 

فالمقصود بالفلسفة الإسلامية يعن 
الفلسغة الي نشأت وتطورت في ظل 


(”) د. أبوالوفا التفتازائي (نحقق) كتاب القاضي عيدابفهار: المغئي في أبواب التوحيد والعدل » اللبزء الرابع» الرؤية بالاشتراك مع د. محمد 


مصطفى حلمي القاهرة 156 ام 


(4) د. عثمان أمين (بحرر) دراسات فلسفية ‏ الهيئة المصرية العامة للكتاب ء القاهرة 191/4م. 


بملة للمستلم 


السنة الثالئة والعشرون2 العدد )81١(‏ 


الإسلام وحضارته » وعلماء السلمين مشكلة من تلك المشكلات إلى أصلها 


الذين نهضوا للدفاع عن عقائد الإسلام 
مستندين إلى الأدلة العقلية هم المتكلمون 
» والذين شغلوا أنفسهم بالأحكام 
الشرعية الفروعية وكيفية استنباطها من 
أدلتها هم الأصوليون07© . ومن هنا يميز 
التفتازاني بين نوعين من الفكر الفلسفي 
ف الإسلام: أولهما: الفكر الفلسفي في 
حال العلوم الشرعية؛ وفيه تتجلي قدرة 
المسلمين على الابتكار» وثانيهما: الفكر 
الفلسفي الخالص . ويرى أنه من غير 
الممكن أن نعطي صورة للفكر الفلسفي 
في الإسلام إذا اقتصرنا على ما كتبه 
الفلاسفة الخلص وحدهم. ومن هنا 
يأتي كتابه «علم الكلام» الذي يتناول 
الفكر الفلسفي ف محال العلوم الشرعية؛ 
حيث يعرض لنشسبسأة علم الكلام 
وموضوعه ومنهجه وغايته وعوامل 
نشأته في أول فصوله الخمسة» ثم يتناول 
مشكلات كلامية أربع هي : الإمامة » 
والذات والصفات » والجبر والاختيار ) 
والسمع والعقل . 

ومنهجه فق دراسة المشكلات 
الكلامية قائم على أساس رد كل 


من الكتاب والسنة . والمهم هنا » ذكر 
خاصية أساسية في نص الأستاذ هي 
خاصية التقريب بين الفرق والمذاهب 
تتقايل الخلاف بينهمء يقول : «ولم 
يغب عن بالنا أن نقرب بين المذاهمب 
العقائدية كلما دعت الحاحة إلى ذلك 
كما فعلنا في التقريب بين مذههبي أهل 
السنة والجماعة والشيعة الائنى عشرية» 
فقّد تبين لنا من الدراسة المقارنة 
للمذهبين أن انلاف بينهما ليس بذي 
حطر»9© . 

إن موقف التفتازاني من التراث 
والفكر والفلسفة الإسلامية والعلوم 
والفرق الإسلامية مهمء وهو يقوم 
إحياء هذا الفكر وتلك العلوم وتحديد 
العلاقات بينهما في مواجهة العلوم 
والتيازات والمذاهب الغربية» فهذا يجعلنا 
أكثر تفهمًا لماضينا وأكثر وعيًا بقيمة 
وأصالة ذلك التراث . واستلهام تراثنا 
الفكري من شأنه أن ينير أمامنا السبيل : 
ويوضح لنا الرؤية في جاضرنا ومستقبلنا 
على السواء .. ويذلك تبقى لنا 
شخصيتنا المستقلة ومقوماتنا الذاتية . 


(1) د. أبوالوفا التفتازاني : علم الكلام وبعض مشكلاته : دار الثقافة للطباعة والنشر » القاهرة 2151/8 ص أ. 
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أبماث 


النص التفتازاني 


أذ أحمد عبد الحليم عطية 


وق سبيل نهضة مجتمعنا الراهن «يتعين 
علينا أن نذكر دائما أن الطاقات 
الروحية الى تستمدها الشعوب من 
مثلها العليا النابعة من أديانها السماوية 
أو من تراثها الحضاري قادرة على صنع 
المعجزات»20 , ' 

هنا يظهر في نص التفتازاني أهمية 


القيم والعوامل الأخخلاقية والروحانية اليّ' 


نحدها ف التصوف والعلوم الشرعية 
الإسلامية في بناء امتمع» وهو ما اتضح 
ف تعريفه للتصوف وما أشار إليه ف 
مقدمة دراسته عن علم الكلام . ما 
دعاهة للرد على كقير من التيارات 
الفلسفية الغربية وفي مقدمتها الوجودية. 
ف دراسته عن «الضراع الأيديولوحي 
بين أصحاب الاتجاهات المختلفة ف 
قضية الحوية العزبية . والستراث 
وانعكاساته على الثقافة» نحد أوضح 
تعبير على موقف الأستاذ وعلى المدف 
والغاية من نصه وأهم توجهاته . 

إن الاتماه التوفيقي هو السمة 
الأساسية الي تميز نص التفتازاني» ففي 
مشل واقع الصراع الأيديولوجي الذي 
بميز عصرنا يشعر المواطن في العالم 
العربي بحاحة ملحة إلى فهم ثققافات 


, المرجع السابق : ص د‎ )١( 


-5/ا- 


عصره على اختلافها والملائمة بينها 
وبين ترافه الديئ والحضاري حتى لا 
يفقد هويته أو ذاتييه كمايرق 
التفتعازاني. ومن هنافهو يعرض 
للاتجاهات الفكرية المختلفة منذ أوائل 
القرن الحالي إلى الآن» وما كان بيئها 
من صراعات؛ وأثر ذلك على محاولة 
إيجاد هوية عريية إسلامية متميزة . 
فيعرض أولاٌ لدعاة الحفاظ على 
الموروث؛ وما يطلق عليه دعاة التغريب 
(القوميين والما ركسيين) ودعاة الملاءمة 
بين القديم والحديث (ونموذجحه محمد 
عبده). : 
وبعد أن يمدد حريطة الصراعات” 
الأيديولوحية باتجاهاتها المختلفة في 
قضية الحفاظ على الهوية الغربية 
الإسلامية» فهناك تيار التغريب» ولا 
يزال له أنصاره» ويدعو إلى الليبرالية 
الغريية والعلمانية» وإن كان قد ضعف 
في الوقت الحاضر عما كان عليه من 
قبل » وذلك في مواجهة تيارين آخرين» 
هما تيار التغريب الماركسي . وتيار”' 
إسلامي يشمل اتحاهات مختلفة منها تيار 
عقلاني راشد يدعو إلى الملاءمة يبن 
الجديد والقديم وتيار مغال يدعو إلى 


بحلة المسكم 

المعاصر 
الانغلاق وممارية “كل ما هو وافد إلينا 
من فكر وثقافة وعلوم(2 . والسؤال 
الذي يسعى للإاحابة عليه الأستاذ هو 
كيف نعمل على صياغة ثقافة مصرية 
جحديدة تلبي احتياحاتتا الفكرية 
والروحية في مواجهة أيديولوجيات 
العصر الوافدة إلينا ؟ 

ويقدم لنا تصورًا يتسم بالتوفيقية 
لصياغة ثقافة مصرية حديدة يتمثل في 
النقاط التالية : 

النظر إلى مذاهب الفلسفة ف عالمنا 
المعاصر ؛ والأيديولوحيات السياسية 
والاحتماعية على أنها اجتهادات قابلة 
للصواب والخطأ » ولا يجوز أن نستورد 
أو نتبع فلسفات هي نتاج عصرها 
وبيئتها ولا تصلح لغير هذه البيئة وذلك 
العصر . 

ليس ثمة تعارض بين العلم الطبيعي 
والإسلام : 

- المعرفة الموضوعية بالمذاهب 
والتيارات الفكرية المعاصرة على أن 
يمكن في الوقنت نفسه من نقدها على 
أساس منهج العقل» ثم كذلك على 


وامجتمع 


السئة الثالثة والعشرون- العدد )4١(‏ 


أساس من عقائد الإسلام وشريعته 
وقيمه الخلقية . 

- ضرورة تدريس مذاهب الفلسفة 
الأوربية الحديفة والمعاصرة ف جامعاتنا 
على أساس مدى نجحاحها أو إسحفاقها 
عند التطبيق العملي لا في امجتمعات الي 
ظهرت فيها . 

- عدم إغفال تراثنا الفكري والثقاقي 
عند تدريس مذاهب الفلسفة الأوريية 
الحديثة والمعاصرة . 

- التأكيد في تكوين الثقافة على 
أهمية القيم الدينية ف بناء الفرد 


- التأكيد في تكوين الثقافة على 
أهمية الإنسان وتكريمه ودوره في هذا 
الكون الذي نعيش فيه . 
التأكيد على أهمية الثقافة في إعادة 
الهوية الحضارية9؟ . 
الانفتاح على فكر العصر وثقافاته 
أمر ضروري في نظر الأستاذ ولكنه 
لابد من الاعتماد في الوقت نفسه على 
تراثنا الديئي والفكري والحضاري » 
وعندئذ تجمع ثقافتنا بين الأصالة من 


)١(‏ د. أبو الوفا التفتازاني : الصراع الأيديولوحي بين أصحاب الاتجماهات المختلفة في قضية الهوية العربية والراث وانعكاساته على 
الثقافة إفي كتاب : تككولوجيا تدمية المجتمع العربي في ضرء الحرية والزاث . العربية للبحوث والنشر » القاهرة » د. نع ص17 . 


(1) الصدز السابق : صفحات 7١19/1197‏ , 


أبحاث 


النص التفتازاني 


أده أحمد عبد الحليم عطية 


ناحية والمعاصرة من ناحية أخرى . 
وتكثف موقفه في التأكيد على يجموعة 
من القيم الأساسية الي تلخص مغزى 
نصه وهدف كتاباته؛ وهي أنه «لا 
يمكن لشبابنا أن يستقر نفسيًا ويتجه إلى 
الخلق والابتكار ف كل المحالات العلمية 
والثقافية والأدبية والفنية إلا إذا شعر 
بقيمته وبحريته في التعببيز » وبكرامته ف 
مجتمعه » وبأن له رسالة في هذه الحياة 
يخيا من أحلهاء فلا تبعية للغير ولا 
جمود على قديم ف الوقت نفسه . وهنا 


تتحقق له هويته الحضارية المتميزة اليّ 
ألقست عليها الصراعات الأيديولوحية 
المعاصرة بظلال من الشك فلم يعد 
يتبينها في وضوح»32" . 

وملاحظتنا الأساسية على هذا النص 
هو أنه بدأ معرفيًا ولم يستطع بحكم 
طبيعته إلا أن يتحول ليصبح نصًا مشبع 
بالأيديولوجيا أو على الأقل تتداحل فيه 
الجوانب: العملية مع النظريسة بحكم 
توفيقيته مبن جهة وطابعه الأخلاتي 
العملي من جهة ثانية ليكتمل في إطار 


(عتقرف 


. ١ال8ص‎ : المصدر السابق‎ )١( 


ام 


أما هذه الموسوعة. فهي تشتمل على عشرة أجزاء ستصدر تباغاًء وهي كما يلي: 
١‏ الجزء الاول: الاقتصاد الاسلامي. 

الجزء الثاني: الاجتهاد والتجديد. 

'_الجزء الثالث: القضاء والفقه الجنائي. 

الجزء الرابع: الفن الاسلامي. 

هالجزء الخامس: التربية والتعليم فى الاسلام. 

1 الجزء السادس: المرأة والاسرة في الاسلام. 

/االجزء السابع: الاعلام والتبليغ الاسلامى. 

#8الجزء الثامن: الامامة والسياسة. 

4-الجزء التاسع: الحرب والسلم في الاسلام. 

٠‏ الجزء الغاشر: أسلمة المعرفة: أسلمة علم التفس.علم الاجتماع, علم الانسان 


«الانثريولوجيا». 
عبد الجبار الرفاعي 
لبنان -بيروت 


الغبيرى ص.ب م/م ه؟ 
هاتف 18 811-”"7 أككنب 


مصطلح «الأدب العربي» في 
كتابات المستشرقين أكثر ترددًا » ولكن 
هذا لم يمنع بعض المستشرقين من أن 
يطلق على الأدب العربي مصطلح 
«الأدب الإسلافي العربي» أو 
«الأدب العربي الإسلامي»224 » وقد بتحد 
في بعض كتابات المستشرقين مصطلح 


(*) أستاذ يتجامعة الأزهر وعضو رابطة الأدب الإسلامي العالمية . 


مفهوم الأدب الإسلامي 
عند المستشرق الأمزيكي 
جرونبآوم 


د أحمد محمد علي(" 


#أدب الشرق المسلم»”” , أو «الأدب 
الشرقي»2 ؛ أو «آداب مسالمي 
الشرق»2©2)» أو «أدب المسلمين»0) أو 
«شعر عالم الإسلام»» أو «شعر 
الملشرق الإسلامي»232 , وهذه 
المصطلحات الأخميرة تتجاوز الأدب 
العربي » فتشمل فيما تشمل الأدب 


)١(‏ راحع كتابنا : الأدب الاسلامي ضرورة ص6 ١١‏ وما بعدها , دار الصحرة ورابطة الجامعات الإسلامية ستة 1411 - 441 ام. 
)١(‏ انظر فصل : «الأدب» الذي كتيه المستشرق «حب» في كتاب «تراث الإسلام» الذي صدر بإشراف : سير توماس أرنولد 
ص 251١‏ ترجمة : جحرحس فتح الله » ط.. ثالثة » دار الطليعة » بيروت سنة /41/4ام. 


(5) السابق : ص75515 75135 ,. 
(5) السابق : ص١1١؟‏ . 


(ه) انظر فصل ؛ «الأدب» الذي كتبه المستشرق روزئتال في كتاب «تراث الإسلام» لذي حرره شاخت وبوزورثء وهو. غير كتانب 


«تراث الإسلام» السالف 2.13/97 144ا.ء 
(3) السابق : 141/9 . 
(7) السابق : 164/19 , 


مجلةت المسلم 

> المغاصر 
الفارسي » والأدب التركي أيضًا » وريا 
اتسعت لغيرهما من آداب المسلمين » في 
المشرق الإسلامي . 

وقد تمد في كتابات المستشسرقين 
مصطلح «الأدب الإسلامي»0) بصيغته 
العامة ء أو مصطلح «النثر الفئي 
الإسلامي»7 » أو «الشعر الإسلامي» 
بصيغته اللخاصة, 

ولكن هذه المصطلحات على تعددها 
وتنوعهالا تع إلا الأدب العربي 
أحياناء أو أدب الشعوب الإسلامية في 
العالم العربي وإيران وتركيا » والتّ 
يطلقون عليها الشرق الأدنى حينا » 
والشرق الأوسط حيئًا آخر . وإن شئت 
قلت : إنهم يعنون بكل هذه 
المصطلحات الأدب الذي أفرزته 
الحضارة الإسلامية » ف هذه البتقعة من 
العالى»ء يستوي في ذلك أن يجسد هذا 
الأدب خخصوصية الإسلام» أو لا 
يحسدها )2 ويستوي أن يكون صادرًا عن 
مسلمء أو غير مسلم» فكل ذلك 
يدحل تحت هذه المصطلحات المتعددة.. 


إل السابن : 15/9 الالو 1417 ملك 
(1) السابق : 1448/9 . 


السئة الثالثة والعشرون2 العدد (91) 


وقد كان بر وكلمان دقيقًا حينما نظر 
إلى الأدب العربي على أنه مظهر وقالب. 
للثقافة الإسلامية » «ولما كان يجدر بنا 
ألا ننظر إلى الأدب العربي إلا من حيث 
هو مظهر وقالب للثقافة الإسلامية 
فسنخ رج عن نطاق عملما كل كتابات 
النصارى واليهود الى اتصت بأبناء 
عقيدتهم وحدهم»2 ؛ فالأدب العربي 
مهما كان صاحبه ومدشؤه هو في النهاية 
أدب حضارة لها حصوصيتها وميزتها » 
وفي إطار هذا المفهوم يتسع المجال 
لدراسة الحطيئة اللمجاء » غبيث اللسان » 
والفرزدق المتهم بالفسق والفجور » 
والأطل النصراني » الذي كان يحمل 
صليب الذهب » ويحلف بالصليب 
والقربان؛ فهؤلاء ومن كان على 
شاكلتهم يدخلون تحت المصطلحات 
الماضية . 

وإذا نحن رجعنا إلى كتابات 
«طبقات فحول الشعراء» لابن سلام 
اللدمحي وجدناه يقسم طبقات فحول 
الإسلام إلى عشر طبقات » ويجعل ف 


(*) تاريخ الأدب العربي 4/١‏ ترجمة عبدالحليم التحار . ط ثالفة . دار المعارف ء القاهرة 181/4غ وانظر أيضًا كتابنا : الأدب 
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أحاث مفهوم الأدب الإسلامي عند المستشرق الأمريكي جرونباوم 


الطبقة الأولى كبار شعراء النقائض في 
العصر الأموي » جريرًا والفرزدق 
والأخطل والراعي » فهؤلاء هم أول 
طبقات الإسلام » أو الطبقة الأولى من 
الإسلاميين » كما ف بعض نسخ كتاب 
الطيقات"32 » ولييس في طبقات 
الإسلاميين أحد من الشعراء المخضرمين 
»؛ قمنهم من وضعه في طبقات الحاهليين 
؛ كالحطيئة » وكعب ولبيد ؛ ومنهم من 
وضعه في طبقة أصحساب المراثي » 
كالخنساء ومتمم بن نويرة » ومنهم من 
وضعه في شعراء القرى » كحسان بن 
ثابت وكعب بن مالك وعبدالله بن 
رواحة2” » فليس المقصود بطبقات 
الإسلاميين » أو طبقات الإسلام طبقات 
من التزموا الإسلام » أو جسدوا ف 
شعرهم خصوصيته » وإنما من تبغوا في 
بيئة الإسلام » أيا كانت اتحاهاتهم 
ومشاريبهم » وأيا كان اعتقادهم 
وسلوكهم » فالطبقة الأولى هي الأولى 
في الفن ليس غير » والتقسيم إلى طبقاث 
الجاهلية وطبقات الإسلام تقسيم زماني» 
وإن كانت هناك طبقات ضمها فن 


د. أحمد ميد علي 


واحدع كأصحاب المرائي 2 أو مكان 
واخد» كأصحاب القرى » أو دين 
واحد » كشعراء يهود ؛ فليس الغرض 
منها البحث عن المنصوصية أو التميز . 

وعلى الرغم من أن مصطلح «الأدب 
الإإسلامي» .مفهومه الزماني 5 أو كفهومه 
الحضاري لا يحسد خصوصية الأدب 
الإسلامي الملتزم » فإننا ندعو إلى أن 
ننظر إلى أدب الحضارة الإسلامية كلها 
ابتدداء من عصر النبوة إلى الآن ف إطار 
هذا المصطلح ؛ لأن الإسلام هو روح 
الحضارة العربية » ولا يمكن النظر في أي 
مظهر حضارى في غيبة روح هذه 
الحضارة9" , 

مفهوم «الأدب الإسلامي» 

عند جرونباوم : 1 

لكن قد يصادفك “في كتابات 
المستشرقين مصطلح «الأدب الإسلامي» 
ععناهة الخاص المتميز »ورتما كان 
المستشرق الأمريكي حوس تاف فون 
حرونباوم (151/7-591904م) أبرز من 
حاول البحث عن خصوصية «الأدب 


الإسلامي» في الشكل والمضمون معا . 


' ٠, ء تحقيق محمود محمد شاكر , القاهرة 191/4م‎ 151/١ طبقات فحول الشعراء لابن سلام الجمحي‎ )١( 


(؟) راحع هذه التقسيمات ف ؛ طبقات فحول الشعراء ‏ مرحع سايق - . 


زفة راحم كتابنا : الأدب الإسلامي ضرورة ‏ مرحع سابق ‏ ص١؟١‏ وما بعذها . 


ملة_ المشلم 
المغاصر 

والمستشسرق ججرونباوم نمساوي 
الأصل ء ولد ف فيينا سنة 9.9١م؛‏ 
وتخرج في جامعي فيينا وبرلين » وحصل 
على دكتوراه الفلسفة في الدراسسات 
العربية والفارسسية والزكية من جامعة 
فيينا سنة 1911م4 وعين أستاذًا مساعدًا 
للدراسات الإسلامية والعربية .حمعهد آسيا 
بسيري ورك (5*8١1547-1م)ء‏ 
ومساعدًا لرئيس قسم اللغة العربية بهذا 
المعجهد (3145١1514371م)‏ »؛ ثم التحق 
يجامعة شيكاغو 1141 - 61144 ؛ 

ثم أصبيح أستادًا في هذه الجامعة 
(1549- 3017 ١م)‏ » ثم أستاذًا لتاريخ 
الشرق الأدنى ف جامعة كاليفورنيا سنة 
017 اع ثم رئيسًا لقسم دراسات 
الشرق الأدنى بنفس الجامعة("2 » وهو 
رجل غزير النتاج » كثير العطاء "9‏ 
وقد عرفه قراء اللغة العربية لكثرة ما 
ترجم له من أعمال مئذ وقت ميكر . 


السنة الثالثة والعشرونت2 العدد )8١(‏ 


تعدد دلالة المصطلح عنده : 

أما مصطلح «الأدب الإسلامي» ) 
فقد رأيناه يستخدمه بأكثر من دلالة » 
ففي دراسته «الأدب الإسلامي العربي» 
الى شارك بها في الموتمر الذي أقامته 
جامعة برنستون الأمريكية » لدراسة 
الشكون الثقافية والاحتماعية للشرق 


الأدنى2© », في مارس سنة 98417١م)‏ 


بمناسية مرور مائة عام على قيامها» ) 


في دراسسته هذه يسستخدم مصطلح 
«الأدب الإاسلامي العربي» مر ادمًا 
للأدب العربي الذي نشأً في العصور 
الإسلامية » وأحيانا يمستخدم في هذه 
الدراسة مصطلح «الأدب الإإسلامي» 
فقط»ء وأحيانا يسستتخدم مصطلح 
«الأدب العربي» فقطء وهو لا يعبن 
بهذه المصطلحات الثلاثة إلا شيا 
واحذاء وريما أوحى إليه بهذا العئوان 
المخحططون للمؤتمر » بدليل أن هناك بحثا 


(1) الستشرقون لنحيب العقيقي » طه دار المعارف صر / لفل » دراسات ف الأدب العربي جروئياوم » ترجمة د محمد 
يوسف تحم وآخرين » دار مكتبة الحياة ‏ بيروت ٠‏ بالاشراك مع موسسة فرانكلين سئة  /١5654‏ التعريف بالمسهمين في الكتاب , 


(1) انظر آثاره في «المستشرقون» مرحع سابق » 5/ 377-1371 , 


(') مصطاح الشرق الأذتى » يشمل المنطقة العربية كلها ؛ وإيران وتركياء وهو ما نطلق عليه الآن : الشرق الأوسط » وهما مسطلحان 
مغرضان »؛ الغرض منهما القضاء على مصطلح العالم العربي » أو العالم العربي الإسلامي » أو العالم الإاسلامي » قد رفض الدكتور 
حسين مونس » والأستاذ إحسان صدقي العمد مرجما اللنزأين الثاني والثالث من كتاب «تراث الإسلام» تصنيف شاححت وبوزورث أن 
يرجما كلمة 5888 1887) بالشرق الأدنى » وترجماها «عالم الإسلام» مخالفين بذلك الرجمة الحرفية » انظر تر اث الإسلام» - 


مرجع سابق 2118/9 181 . 


(4) الشرق الأدئى مجتمعه وثقافة ص١»‏ تحرير تء كويلوينج » ترجمة د/ عبدالرحمن أيوب - دار النشر المتحدة - ه22 


أيماث مفهرم الأدب الإسلامي عند المستشرق الأمريكي حرونبارم 


آخر فيه » ألقاه آرثر ج. أريري بعنوان 
«الأدب الإسلامي الفارسي»22 » وربعا 
كان أريري أقرب إلى خصوصية الأدب 
الإسلامي نظريا » فهو يعرف الأدب 
الفارسي في صدر دراسته »ثم يقول : 
«وبهذا التعريف يمكن القول بأن الأدب 
الذي نعالجه هنا أدب إسلامي في طبيعته 
وإيحاءاته » ومن أجل هذا فإننا لم ندحل 
في حسابنا ما كتب بالفارسية من شعر 
ونثر » استمد إيجاءاته من أديان أخرى 
غير الإسلام » كما لم ندل في -حسابنا 
ما كتبه الفرس أنفسهم بغير الفارسية من 
اللغات»2؟ ؛ والرجل لم يتجاوز التأريخ 
لنشر الأدب الفارسي ف الغرب » فلم 
يبحث في إسلامية الأدب الفارشي » ولا 
في خخصائصه » ولا في طبيعته وإيحاءاته » 
كما ذكر في صدر الدراسة ؛ وهذا لم 
يحتج أن يردد مصطلح «الأدب 
الإسلامي» كتير ف دراسته . 

وهناك دليل آحر على أن جرونباوم 
لا يتصد بالأدب الإسلامي العربي ولا 


)3 ؟) المرحع السابق : ص5 ٠١‏ : 


3 أحمد محمد علي 


بالأدب الإسلامي في هذا البحث إلا 
الأدب العربي الذي نشاأ في العصور 
الإاسلامية29 » وهو أن الرحل أذ 
القتسم الثاني من هذه الدراسة وأدل 
عليه قليلاً من التعديل » ونشره في بحلة 
«الأدب المقارن». سنة 9017١م»‏ وقد 
ترجمه الدكتور إحسان عبساس تحت 
عنوان : الأسس الحمالية ف الأدب 
العربي9؟ ؛ ولم ير حرونياوم ضرورة 
لاستخدام مصطلح «الأدب الإإسلامي» 
في هذه المرة » ولا لاسستخدام مصطلح 
«الأدب الإسلامي العربي» الذي اتخذه 
عنوانا قبل مس ستوات من هذا 
التاريخ. فالمادة الي قدمها هناك تحت 
مصطلح «الأدب الإسلامي العربي» 
قدمها هنا تحت مصطلح الأدب العربي » 
مايعنى أنهما مصطلحان متمائلان في 
الدلالة عنده . 

لكن الرحل عاد ونشر ينا آخر في 
بجلة «الدر اسات الإسلامية» سنة 
ةاعم وترجمه الدكتور إحسان 


(؟) تتكون دراسة «الأدب الإسلامي العربي» من قسسمين : الأول يورخ فيه -لدراسة تاريخ الأدب العربي في الغرب » وهو القسم الذي 
استخخدم فيه مصطلح «الأدب الإسلامي» ؛ والقسم الثاني خمصصه للنظرة الفنية في التتاج الأدبي » ومحاولة استخحلاص العناصر الإعمالية 
منه . انظر : الشرق الأدنى ‏ بمتمعه وثقافته - مرجع سايق ص ه7» وما بعدها . 

(4) انظر كتاب : «دراسات في الأدب العربي» لخرونباوم ‏ مرجع سابق ‏ ص5؟ وما بعدها . 


_محلة_ المسلم 
المغاصر 

عباس تحت عنوان «روح الإسلام كما 
تبدو في الأدب العربي)22 », وقد حاول 
ق هذا الببحث أن يقف على تأثير 
الإسلام في الأدب العربي ؛ في شكله 
ومضمونه » وبنيته الداحلية » وموقف 
الناس منه ؛ كما حاول أن يقدم تموذجًا 
تطبيقيًا يحسد من خلاله رؤيته النظرية » 
وفي هذا البحث كان يستخدم مصطلح 
«الأدب الإسلامي» لا معنى الأدب 
العربي » ولكن .كعنى آخخر » فيه شئ من 
الخصوصية والتميز » فالأدب الإسلامي 
في هذا البحث هو الأكثر تحجسيدًا لروح 
الإسلام » من وجهة نظره. 

وهو ف بحفه هذا يذكر مصطلحًا 
آخر هو «الشعر الديي» » ويفسره 
بالمدائح التبوية » والتوسل والتمجيد 
للأولياء9؟» » وريا كان هذا هو مضمون 
بحنه الذي نشره في صحيفة «الجتمعية 
الأمريكية الشرقية» سنة ٠14١م‏ تحت 
عنون «تطور الشع الديئ في 
الإسلام»2): وهو بحث كان ينبغي أن 


. المرجع السابق ص4١ وما بعدها‎ )١( 
. امرحع السابق : ص40‎ )1( 
, 11/1/87 - المستشرقون . مرجع سابق‎ )1( 


السنة الثالئة والعشرون2 العدد )94١(‏ 


نراجعه وحن بصدده هذه الدراسة » 
ولكننا لم نتمكن من ذلك . 

والذي يبدو أن الرحل كان مشغولا 
بهذه القضية فترة طويلة من الزمن ع 
ولعل انشغاله به ترك أثرًا في المستشرق 
الأمريكي فرائز روزت ال الذي كتب 
فصل «الأدب» في كتاب «تراث 
الإسلام» الذي صنئفه شاخت 
وبوزورث3»» فروزئتال ‏ الذي شارك 
جرونباوم في بعض الأعمال العلمية"© - 
يستخدم مصطلح «الأدب الإسلامي»27) 
بصورة واضحة أيضًا . 

ملاحظات حول المصادر : 

وأول ما يلقاك فْ دراسة جحرونباوم 
هو فقر مصادره في بحث كهذا » مع أن 
طبيعة البحث تقتضي التوسسيع في 
المصادرء وقد ترك قصور المصادر أثرًا 
واضحًا في بحثه » أضف إلى هذا القصوز 
في لمصادر قصورًا أكبر في نوعيسة 
مصادره ؛» فكيف يتستى لباحث عن 
روح الإسلام كما تبدو في الأدب أن 


(4) ترحم » ونشر قي ثلائة أجزاء » في سلسلة عالم المعرفة » الكويت ء عام 914١م‏ , 
() انظر فصل «الأدب» ف كتاب : تراث الإسلام ‏ مرجع سابق ‏ جلا ص45 ١‏ » وما يعدها . 


أعماث 


يصل إلى نتيحة مقبولة وهو لم يحاول 
أولاً أن يسستخلص روح الإسلام من 
مصادره الأصلية » بل لم يحاول أن يأذ 
روح الإسلام عمن أحذها من مصادرها 
الإسلامية ؟ » ولكن هذا هو ما حدث » 
وقد كان من الطبيعي إن يترك هذا أثره 

طريقة البحث : 

لقد كان جرونياوم دقيقًا حينما 
افتتح بحقه بقوله : «حين نبحث كيف 
تمثلت روح الإسلام في الأدب لا يكون 
لبحثنا معنى إلا أن جعلناه تلمسًا لتلك 
الخصائص المشخحصة الى استنبطت من 
- أو تساوقت مع - المبادئ والنظريات 
الإسلامية وعناصرها الأساسية»(2) فهذا 

يعن أن تكون هذه المبادئ والنظريات 
الإسلامية وعناصرها الأساسية واضحة 
أولاً » مستخلصة من مصادرها الأصلية» 
ثم نبحث في الأدب عما استنبط منها أو 
تساوق معها. 

عقبتات : 

. ومع وضوح هذا الطريق فإنه 
استشعر أن هناك عقبتين في طريقه : 


. دراسات ف الأدب العربي - مرجع سابق - ص76‎ )١( 


مفهوم الأدب الإسلامي عند المستشرق الأمريكي حروفيارم 


3. أحمد محمد علي 


الأولى : الحذر من الحلقة المفرغة. الي 
تغري الدارس بأن يعرف طبيعة الإسلام 
من شواهد أدبية إسلامية » ثم يستغل 
تلك الشواهد ليبرز أثر الإسلام في النتاج 
الأدبي ».وهذه عقبة مفتعلة ؛ لأن الذي 
يبحث في الأدب على ما يتساوق مع 
الإسلام لابد أن يكون الإسلام واضحًا 
عنده أولاً . إن الذي يقوله ينطبق على 
مقايس العلوم الي تستنبط من أدب أمة 

من الأمم » ثم تطبق هذه القاليس على 
هذا الأدب . 

فالخليل بن أحمد يستتنبط مقناييس 
العروض وقوانينه من الشعر العربي ؛ 


يكون العروض علمًا لموسيقى الشعر.. 


-/9- 


والئحاة يستنبطون مقابيس النحو من 
النصوص العربية الفصيحة » ثم يكون 
النحو علمًا يعرف به صواب الكلام 
وخطؤهء وهكذا . 
النصوص » فهي تستخلص منها » ثم 
تطبق عليها » وعلى ما يستحدث على 
شاكلتها بعد ذلك . 


بجلة_ المسلم 

المغاصر ‏ 
الشواهد الأدبية » وإنما تستخلص من 
القرآن » والسنة القولية » والسنة 
العملية» وليس لطبيعة الإسلام مصدر إلا 
هذاء ولست أدري كيف رأئ ف هذه 
النقطة عقبة ؟! إلا أن يكون ذلك منهجًا 
متبعًا عند البعض» فهو لهذا يحذر منه » 
ومهما يكن من أمر فإن حرونياوم لم 
يسلك الطريق الصحيح في فهم طبيعة 
الإسلام ؛ قبل أن يبحث ف الأدب على 
مايتساوق معهء وقد كانت طبيعة 
المنهج العلمي تفرض عليه طريقا آخر » 
لكنه لم يسلكه . 


الغانية : أنه يجب علينا أن نتخذ من . 


البحث في هذه المسألة صئوًا للبحث عن 
فلسفة إسلامية أو.مسيحية )؛ إن تسمية 
هذا النوع من البحث الفلسفي أو ذاك 
إسلاميا أو مسيحيا أمر غير وارد أبدًّا» 
مادامت مشكلات البحث الفلسفي 


عامة؛ ولا وبحه لقيول هذه التسمية 
المحددة إلا إن عنينا بها تفسيرًا وتبريرًا 
عقليين لمجموعة من الحقائق الى تنتصل 
بهذا الدين أو ذاك بعد أن انتقلت إليه 
من طريق التفكير العقلي . 

وهذا يعي أن البحث الفلسفي هو 
البحث الفلسفي » مهما لبس من أردية 
زمائية أو مكانية » أو حتى مليّة ؛ لأنه 


3 


السنة الثالئة والعشرون- العدد (41) 
في الأصل يقوم على أسس إنسانية عامة» 
ومادام الأمر كذلك فلا وحه لتسمية 
البحث الفلسفي إسلاميا أو مسيحيا . 
وبالقياس عليه فإن مقاييس الأدب 
هي أيضًا مقاييس إنسانية عامة, » وما 
دام الأمر كذلك فلا وججه لتسمية هذا 
النوع الأدبي إسلاميا أو مسيحيا . 
فإذاما أردنا أن نطلق علي بحث 
فلسفي أنه إسلامي أو مسيحي فلا سبيل 
إلى هذا إلا أن يكون هناك تفسير أو 
تبرير عقلي مجموعة من المواد والحقائق 
الدينية . 
فالتفسير العقلي لهذه الحقائق هنا هو 
الفلسفة الملية من وحهة نظره » أما 
يقة النظر من حيث هي فإنسانية . 
وقياسًا عليه إذا أردنا أن نطلق على 
أي أدب أنه إسلامي أو مسيحي فلا 
سبيل إلى هذا إلا إذا قدمنا صياغة 
أو.رؤية أدبية إنسانية عامة لمجموعة من 
الحقائق الدينية » هذا هو ما يقتضيه 
القياس » وهذا هو ما يتفق مع منهجه 
الأول القائم على تلمس المخصائص 
الملشتحخصة الني استتبطت من 
- أو تساوقت مع - المبادئ والنظريات 
الإسلامية . 
وهذا يقتضي ألا نبحث عن فلسفة 
ملّية في المنهج » ولا في طريقة النظر » 


أاث 


كما يقتضي ألا نبحث عن أدب ملي ف 

الحقائة ثق الأدبية العامة . 

هذاهومايمكن أن يفهم من 
كلامهء وهو بهذا يمكن أن يكون له فهم 
واضح في قضية الفلسفة الإسلامية أو 
الممسيحية » أو أي فلسفة مليةء كما 
يمكن أن يكون له موقف واضح في 
قضية الأدب الإسلامي أو المسيحي » أو 
أي أدب ملي » لكن المشكلة أنه بعد 
هذا كله يرجع إلى فهمه للأدب 
الإسلامي » وهو الذي يعي بهأدب 
الشمعوب الإسلامية «افهل نمة معنى 
لقولنا «أدب إسلامي» أكثر من إطلاق 
لفظ «إسلامي» لتشمل الشعوب 
العديدة الي اعتئقت الإسلام؟)20 , 
وهذا يعينٍ أن الخطوة الي خطاهما إلى 
الأمام في فهم «الأدب الإسلامي» 
تراحع عنها بأقصى سرعة » والذي يبدو 
أن تحديد دلالة المصطلح » تخصوصًا من 
غريب عن الإسلام والعربية ليس بالأمر 
المين » ويزداد الأمر صعوبة إذا لى يكن 
هذا المصطلح متداو ل قِ الببتهية 
الإسلامية. فإذا كان البحث عن روح 
الإسسلام هو البحث عن المنصائص 


)١(‏ دراسات في الأدب العربي ‏ مرجع سابق ‏ ص79 
(؟) المرجع السابق : ص٠4‏ , 
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3 أحمد محمد علي 


المشخصة الي تساوقت مع النظريات 
الإسسلامية » فليس أدب: الشعوب 
الإسلامية كله مش خصا لتلك 
الخصائصء إلا إن أراد أن «الأدب 
الإسلامي» منه ما يتضمن :تلك 
الخصائص » ومنه ما لا -يتضمنها » وق 
هذه الحالة يكون كلامه مستقيمًا » ومن 
ثم لا يكون هناك حديد ف فهمه هذا 
المصطلح » وما أظن .أن الرحل كان يريد 
أن يقف عند هذا الفهم الشائع للأدب 
الإسلامي » فمحاولته في هذا البحث 
أبعد مدى من هذا . 

مفهوم الأدب : 

ولكن مامفهوم الأدب الذي 
سسيخضع للفحص والبحث والثماس 
السمات المشخصة ؟ إنه عند جرونباوم 
لا يتحاوز الآثسار الأديية الي أنشأها 
أصحابها » وهم يهدفون إلى خلق أثر 
في ؛ أي لا تشمل إلا الآثار الي تقوم 
في أساسها على أهداف جمالية» 
كالش بعر ء والنثر المنمق » وبعض 
الكتايات التاريخية.» وضفحات من النشر 
المسجوع22 , أما الكتابة اللاهوتية 
والأخلاقية والسياسية فقد كانت 


جلت المسلم 

02000 المعاصو 
متساوقة والمبادئ. الدينية عند منشئيها » 
وأنها من ثم تمشل روح الإسلام ؛ فلا 

أحوال البحث : 

وني سبيل البحث عن روح الإسلام 
في الأدب » وتلمس الخصائص المشخصة 
فيه » راح يسلك كل سبيل ممكن » 
ويقلب الأمر على كافة وجوهه ء 
ويفترض » ويناقش ؛ وذلك ليواجه 
المسألة للإجابة على أربعة أحوال وهي : 

١‏ امحتوى. 7 الشكل المخارجي. 

الشكل الداحلي. 

4- موقف الناس من الأدب. 

الحالة الأولى : الختوى : 

وكان أيسر الطرق هو البحث في 
الحتوى والمضمون » فتتبع الموضوعات 
الى أوجدها الإسلام » ومواجهة 
الأصداء الي تركتها العقيدة الإسلامية ؛ 
والأخملاق الإسلامية ف الأدب والتعرف 
على الصور المستمدة من التعيير القرآني؛ 
أو من نصوص الأحاديث » أمر يسهل 
إدراكهء لكنه يقف هنا عند الأب 
المتصل بالدوافع الدينية ‏ وليس بالأصداء 
الي تركها الإسلام في الأدب - ويسجل 
سرعة ظهوره » وسعة انتشاره » «ويكاد 
يكون من غسير الضروري أن نوخه 


(١)الرجع‏ السابق : ص١1‏ . 
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السئة الثالئة والعشرون2 العدد (41) 
الانتياه إلى نشأة شعر دين في أواخر 
القرون الوسطى يتمثل في المدائح النبوية 
والتوسل والتمجيد للأولياء » فإذا نظرنا 
إلى روح الإسلام على هذا النحو 
وججدناها منبئة في أدب كل صقع 
إسلامي » ولكنما لا ندري إن كانت 
مثل هذه النظرة تسهم إسهامًا قيمًا ف 
تحلية فهمنا للعلاقة بين النتاج الأدبي 
الإسلامي وبين الإسلام دينا ونظامًا 
اجتماعيا('» .والرحل ف هذا الطريق لا 
يسجل شيئا » ولا يقدم نتيجة ء ولا 
يفحص », ولا يحلل ؛ وإنهايشيرو 
ويتساءل فحسب . وريما كان يخشى 
من المزلق الذي حذر منه فأثر السلامة. 
إن مواجهة الأصداء الي تركتها 
العقيدة الإاسلامية » والأعلاق 
الإسلامية» والتعرف على الصور 
المستمدة من التعبير القرآني » ونصوص 
الحديث » تتطلب فهمًا دقيقا » وإحاطة 
واسعة بالعقيدة الإسلامية » والأخلاق 
الإسلامية » والقرآن والحديث » وهذا ما 
لا سبيل إليه عند كثير من المستشرقين 
الذين يقرأون عن الإسلام أكثر مما 
يقرأون في الإسلام » ويبنون أحكامهم 
على أسس غير مستمدة من المصادر 


الأساسية » كما ستبين بعد قليل » فإذا 


أبحاث مفهوم الأدب الإسلامي عند المستشرق الأمريكي جحرونباوم 


د. أحمد محمد علي 


لم يتيمسر لأحدهم هذا الفهم الصحيح 
وهذه الإحاطة » فلا سبيل أمامه إلا أن 
يتعرف على طبيعة الإسلام من الأدب » 
ثم يتخذ من هذا وسسيلة لبيان أثر 
الإسلام في الأدب » وهذا ما حذر منه 
حرونباوم سابقًا . 

الحالة الثانية : الشكل الخارجي : 

أما الحالة الثانية الي سلكها في 
البحث عن روح الإسلام في الأدب فهي 
كما قال : «أن ننقل الاهتمام من 
امحتوى إلى الشكل الخارحي» » وهو في 
هذا الطريق أكثر وثوقًا ؛ فهو يبدي 
الملاحظات » ويصدر الأحكام ف ثقة 
واطمئنان ؛ ريما لأن قضية الشكل ألصق 
بالأدب الخنالص منها بالإسلام » ولكته 
مع هذا كان يصدر من الأحكام ما لا 
يقوم على أساس ؛ لأنه بناها على فهم 
ناقص » ومصادر غائبة », ومعلومات 
شائهة . ش ش 

إن أول ما يلاحظله في هذا هو : 
«تفضيل الآداب الإسلامية للشعر. والنثر 
المنمق» » ولعلنا.نذكر أنه كان قد حدد 
الأدب فْ هذين » وف بعض الكتابات 
التاريخية أيضًا , والذي لاحظله هنا 


يسقط الكتابة التاريذية ما تفضله الآداب: 


, 4١ للرجع السابق:: ص‎ )١( 


الإسلامية ؛ لأن هذا اللون من الكتابة لا 
يعتمد على التنميق » وإنها يعتمد على 
الملكة الصحيحة الفصيحة » والحس 


اللغوى الأدبي » وتاريخنا الأدبي لا ينظر 


إلى هذا اللون من الكتابة » والشيخ أبو 
المسن الندوي يسمي هذا اللون من 
الأدب الذي يجيء في الكتابة التاريخية 
والكتابة العلمية والدينية أيضًا «الأدب 
الطبيعي» » ويسمي النوع الذي يعتمد 
على التنسسيق «الأدب الصناعي» » وقد 
طفى النوع الثاني على ما تحتويه المكتبة 
الإسلامية من أدب طبيعي » وكلام 
مرسل » وتعبير بليغ » يحرك النفوس » 
ويشير الإعجاب » ويؤسع آفاق الفكرء 
ويغرى بالتقليد » ويبعث في النفس 
الثقة» ولا عيب فيه إلا أنه صدر عن 
رحال لم ينقطعوا إلى الأدب والإنشاء » 
ولم يتخحذوه حرفة ومكسبا ؛ ولم 
يشتهروا بالصناعة الأدبية » ولم يكن لهذا 
النتاج الأدبي الحليل الرائع عنوان أدبي 8 
ولم يكن ف سياق أدبي » وإنها جاء في 
بحث ديئئ »أو كتاب علمي » أو 
موضوع فلسفي ؛ أو احتماعي » فبقي 
مغمورًا مطموسًا في الأدب الديي أو 
الكتب العلمية96© . 


(1) نظرات في الأدب للشيخ أبي الحسن الندوي ص77 ء دار البشير ‏ الأردن ٠195م.‏ ْ 


جك المسلم 
المغاصر 

وإذا رحعنا إلى ما نحته عين 
جرونياوم ولاحظه فإننا نعتقد أنها لم 
تقم على أساس من استيعاب الآثار 
الأدبية الإسلامية » حتى لو استيعدنا 
الكتابة التاريخية و العلمية والدينية. 

إن البحث ف الآثار الأدبية الإسلامية 
ينبغي أن ييدأ من القرآن الكريم » 
والسنة النبوية » وما أثر عن تلاميذ 
مدرسة الإسلام الأولى » ثم يتدرج بعد 
ذلك إلى العصور التالية » والنثر المنمق نم 
يبدأ إلا في عصر متأخر نسبيا(» » وعلى 
الرغم من تعدد فنون الآثار التثرية فإن 
الإسلام وضع المخطابة في مكانة متميزة 
لم تكن لما في الجاهلية » وسواء أكانت 
الخطابة ضريًا من ضروب النثر » أو 
كانت نمطا فنيا مستقلا » نظيرًا للشعر 
والكتابة كما يذهب إلى ذلك الدكتور 
طه حسين29) » فإنه لا يستطيع منصف 
أن يقول : إن فيها أثرًا للتنميق » لا في 
خحطب رسول الله ك» ولا في طب 
الصحابة من بعده » بل ولا نستطيع أن 
نقول إن فن الرسائل ‏ وقد بقي لنا 
الكثير من رسائل النبوة والخلقاء - يدل 


السنة الثالثة والعشرونت2 العدد )4١(‏ 


تحت النثر المنمق » وأما الأدعية ‏ وهي 
فن إسلامي - فهي أبعد ما تكون عن 
الدثر المدمق » وإذا عي المتأحرون بتنميق 
آثارهم التثرية فليس ذلك راحعًا إلى تأثير 
النموذج الإسلامي أو مايفضله 
الاسلام. 

أما المغالطة الأحرى ف هذه النقطة 
فتجيء في قوله : «وقد يقول قائل : إن 
القرآن قد هيا المثل الأعلى للتوسع في 
النثر الممسجوع » ولكن قد يعسر علينا 
أن نربط ذلك لميل العام إلى تقليد 
الشكل بالأنوذج الذي وضعه القرآن». 

والمشكلة هنا تكمن في أنه جعل المثل 
الأعلى ف الآداب الإس_لامية في النثر 
المسجوع » والسجع صورة متأخرة من 
صور التنميق » وليس هو التنميق » ثم 
أن يكون ذلك تقليدًا للأفوذج الذي 
وضعه القرآن » ومن ثم فلا يكون ذلك 
الميل أثرًا من آثار الإسلام ؛ لأنه كان 
موجودًا في الجاهلية » وفي دوائر غير 
إسلامية « لسنا في حاجة إلى أن نوضح 
كيف انحذب الناس إلى الشعر والنثر 
المسجوع في العصر الجاهلي » وأن هذا 


)١(‏ يرى الدكتور طه جسين أن الدثر المنمق الذي جحسدته الرسائل الفنية لم يظهر إلا في أواخخر القرن الأول وأوائل القرن الثاني - من 
حديث الشعر والتثر » ص/ا؟ » ط دار المعارف سنة 544١م‏ ء ويلاحظاد/ شوقي ضيف أن بداية التدميق وحدت عند.الحجاج بن 
يوسف الثقفي ‏ الفن ومذاهيه في الشر العربي » ص8 ٠١‏ » ط. ثامنة . دار المعارف 5117 ام . 


(؟) من حديث الشعر ووالتئر مرحع سابق - ص47 . 


أبماث مفهوم الأدب الإسلامي عند المستشرق الأمريكي حروئباوم 


الميل قد تقوى في دوائر كتابية » لم تكن 
تستلهم الاعتبارات الدينية الإسلامية 
أبدًا» » ومعنى هذا : 

١‏ أن الآداب الإسلامية فضلت النثر 
الممسجوع . 

؟- أن القرآن كان هو النموذج في 
الثثر الملسجوع . 

7 أن الناس كانت قد انحذيت إلى 
النفر الممسجوع في الجاهلية» ومن ثم 
نستبعد أن يكون القرآن هو الذي حملهم 
على التوسع ف هذا التيار . 

وكل نقطة من هذه النقاط تقوم على 
فهم قاصر ء فليس القرآن هو أنموذج 
التثر اممسجوع » وليس السجع من لوازم 
القرآن » ولا يصح أن يوضع سسجع 
القرآن - أو فواصله كما يفضل كثير من 
العلماء أن يسموا هذا اللون في القرآن - 
مع السجع الجاهلي الذي يجسله سجع 
الكهان » وتكون القضية أيكون المثل 
الأعلى للكتابة في سجع القرآن أم في 
سجع الجاهلية ؟ فما أبعد الفرق بين هذا 
وذاك- إن صح أن يوضعا معًا في ميزان 
- ولن تحد أحدًا من علماء هذه الأمة 


5 أحمد محمد علي 


يفكر ف أن يقيم موازنة بين هذا السسجع 
وذاك ؛ لأن هذا لا يستقيم عند العقول 
الصحيحة » إلا إذا استقام التوازن بين 
التبر والتراب » والقضية من الوضوح 
بحيث لا يصح أن يبسط فيها القول » 
ولا أن يجادل فيها(©. 

ثم إن النثر الذي التزم السجع لم 
يعرف إلا في القرن الرابع29 » والكتابة 
الفنية المنمقة عرفت في نهاية القرن 
الأول» وبداية الثاني » والنثر الف 
الفطري الذي يقوم علي السليقة 
الصحيحة.صانحب الإسلام منذ. نزول 
القرآن » فلم دارت القضية حول النشر 
المسجوع وحده » وما شأن النثر في هذه 
المرحلة الطويلة الي سبقته ؟! 

إن طرح القضية على هذا الوحه 
المغلوط انتهى .به إلى نتيجة مغلوطة أيضًا 
«فالميل إلى الشعر أكثر من النثر يمكن أن 
يسمى إسلاميا جمقدار ما التقت العروبة 
والإسلام في الحقيقة التاريخية » وف 
المعتقد الذي يدين به المسلم العادي» ) 
ووجه المغالطة هنا أن الشعر أقرب إلى 
أن يسمى إسلاميا من النثر » مع أن 


)١(‏ هناك تفصيل ف هذه القضية ل دراستنا : الرماني وجهوده في البلاغة العربيبة ص/ا4١‏ وما بعدها , وهي الدراسة الي أعددناها 


لمرحلة التخصص «الماحستير» سنة 417 ١م»‏ ومازالت مخطوطة , 


(1) النثر الف في القرن الرابع . د/ زكي مبارك /١‏ 178 دار الكاتب العربي للطباعة والنشر بالقاهرة » ب.ت. . 


.علة_ المسلم 
المغاصهر 

للشعر تقاليد وأصولاً جاهلية » يمكن أن 
.يرد إليها بسهولة ويس.. » وأما النشر 
فليست له هذه التقاليد الراسخخة في 
الجاهليٍة » وهناك من شكك في أن 
يكون هناك نثر بقي لنا من الجاهلية ) 
عكن الاعتماد عليه » واستخلاص 
الخنصائص منه"” ؛ وإذا كان الأمر 
كذلك فإن الأقرب إلى أن يسمى 
إسلاميا هو التثر والنطابة ‏ إذا سلمنا مع 
طه حسين أن الخنظابة نوع مستقل » 
والدكتور زكي مبارك يقطع يأن 
«القرآن أساس المنهج الكتابي لذلك 
العصر»22 » والدكتور طله حسين يقطع 
بأن القرآن هو المثل الأعلى في الأدب 
كله «فتحن نعلم إلى أي حد بعد التأثير 
الأدبي في نفوس العرب » حتى أصبح 
المل الأعلى الذي يحتذى به الكاتب 
وامحاور والخنطيب والشاعر أيضًا»ي27 , 


كما يقطع بأن «الخطابة الغربية فن. 


إسلامي خالص»2) » ويقطع أيضًا بأن 
«النثر أثر من آثار الحياة الإإاسلامية 


الجديدة؛ ظهر في الإسلام ولم يكن 


السئة الثالئة والعشرونت2 العدد )8١(‏ 
موحودًا»* ؛ لأنه لا يسلم با بقي من 
آثار الجاهليين ثي النثر . 

ثم إن اللجدل الذي ثار قديكًا حول 
موقف االإسلام :من الأدب ؛ كان يدور 
حول الشعر وليس النثرء ولم يدر حول 
الثثر إلا قي قضية السجع وحدها » وهذا 
معروف مشهور » فكيف يقال بعد هذا 
كله : إن الشعر أقرب إلى ما يسمى 
إسلاميا من الشسعر بالشرط الذي 
وضعه؟! 

لكن مع هذا كله تبقى للرحل محة 
جيدة حينما قال : .«ولعلنا نحسن صنعا 


الو سمينا الموروث إسلاميا » لأن الإسلام 


تبتى الموروثالعربي ‏ اللغوي والأدبي - 
وجعله وسيلته إلى معتنقيه» » وهذا 
كلام جيد » ويصحح بعض أخطائه 
الماضية » لكن غير اليد أن يعلل ذلك 
بقوله : «فاللغة العربية أصبح للا يغض 
خصائص اللغة المقدسة ؛ لأن الوحي 
نزل بها» .و «اللغة المقدسة» و«اللغة 
الدينية» ف كتابات المستشرقين عليها 
ظلال من لغة الكتاب المقدس عندهم : 


(1) ف الأدب الجاهلي ,» طه حسين ص 2705 ط . 17 ؛ دار المعارف /1517م, و : من حديث الشعر والتثر له أيضًا - مرحم سابق - 


ص88 . 

(1) النثر الغ في:القرك الرابع - مرحع سابق - 7٠/7١‏ . 
(؟) في الأدب الجاهلي ‏ مرحع سابق ‏ ص٠‏ ”7 . 
(4) السايق : ص71 , 

(0) من حديث الشعر والنثر - مرحع سابق - ص58 . 


لاك 


وهي لغة تراتيل وصلوات » وليست لغة 
حياة وحضارة وعلوم ومعارف » كما 
هو الشأن في العربية("» » وقد ترتب على 
مقولة اللغة المقدسة أن ما دحل إليها من 
حارحها سماه ابتداعًا وبدعة » سواء ف 
ذلك ما كان ف نفس اللغة » أو ما كان 


في فنون التعبير » ثم سوى بين هذه 


البدعة ‏ حسب تسميته ‏ وبين البدعة 
الي هي حلاف السسنة «ولقد لحظ 
المسلمون أنفسهم هذه الاحتلافات المحلية 
في الموروث الإسلامي وسموها بدعّا» 
تمييرًا لما عن السنة الي ورثوها عن 
الرسول » وما كانوا ملومين حين فعلوا 
ذلك»22 » وهذا كلام غريب عجيب 
يدل على قصور فهم »؛ وعدم إلمام 
بالمصطلحات الإسلامية 2 ولولا الوقوع 
ف خطأ اللغة المقدسة لما وصل إلى مقولة 
اليدعة فيما دحل على اللغة أو فنونها 
من تخارحها . 

ولما رأى أن هذه اللغة الي فهم أنها 
اللغة المقدسة ‏ لاتضيق بالإفادة ثما'في 


8 أحمد محمد علي 


تراث الآخرين » تساءل «هل من حمنا 
أن نبحث عن التوافق بين هذه الأساليب 
الأدبية في « الأدب الإسلامي» وبين 
الخصائص البئائية الأساسية في الإسلام » 
من خحسلال الفظر إلى الشسكل 
الخارجي؟ ! »2 . 

الحالة الثالغة : الشكل الداخلي : 

والشكل الداحلي يعنى به الملامح 
البئائية الأساسية للأهداف التى يفتص 
بها الموروث الأدبي عند الشسعوب 
الإسلامية » وهو هنا ينظر إلى الأدب 
العربي من زاويتين : 

الأولى : ما الحظه الغربيون من أن 
الآثار الأدبية العربية متميزة بشىء من 
عدم التناسق أو الوحدة الذاتية في بنائهاء 
ومظهر ذلك أن العئاية القصوى موجهة 
إلى البيت » أو العبارة » أو الفقرة » على 
حساب اليناء الكلي » فالوحدة في البيت 
لا القصيدة » والاستطراد في النثر 
والخروج على الموضوع منهج مقرر 
معروف » ويرتب على هذا «أن الأدب 
العربي مبنى على فترات قصيرة من 


)١(‏ ناقش الشيخ. محمود محمد شاكر هذه النقطة ف رده على تويني ء حول اللغة الدينية » انظر ؛ أباطيل وأسمار ص/اا؟ وما بعدهاء 


ط.ثاتية سئة 141/9 مطبعة المدني ‏ القاهرة : 


(؟) دراسات في الأدب العربي ‏ مرجع سابق ‏ ص». 5 » وانظر ص١4‏ . 


(؟) السابق ص 4١‏ . 


هلة_ المشلم 
المغآصر 
الانتباه » أقصر من تلك التى يفترضها 
الأدب الغربي 4 
ثم حاول أن يجد رابطة بين هذا 
وبين علم الكلام الإسلامي » فيرى. أن 
الباقلاني الأشعري يرى أن الزمن توال 
غير مستمر للذرات الزمنية » وأن الله 


يخلق العالم في كل ذرة زمنية » ويظل 


يخلقه أبدًا » ثم يرى أن هذه النظرة تعبر. 


عن نفسها في طرق عدة » فنرى حد 
الإعمان بأنه «مجموع الفضائل» » وحد 
الإنسان « أنه مؤلف من جواهر 
وأعراض » وحد الجسم « أنه يجموعة 
من أعراض » ثم يقول: من هنذا يمكننا 
أن نقول: إن الميل إلى رؤية الكون غير 
مستمر » ولميل إلى الاهتمام بالحزئيات 
فيه لا بانسجامها واكتمال تأليفها ‏ إن 
هذا متصل بلب التجربة الإسلامية » 
وعلى هذا النحو يستطيع المرء أن يوفق 
بين الأدب وبين الفلسفة والمبادئ 
الكلامية الإسلامية » توفيق تقارب لا 
توفيق توالد أو صدور » وثمة قد يكون 
للمرء الحق في أن يرى في هذه النظرة إلى 
الأدب ظاهرة إسلامية على وجه 
التحديد9) , 


1 (١)السابق‏ ص , 


(؟) السابق ص 493 . 


3500-2 


السئة الثالئة والعشرونت2 العدد (941) 
وجرنباوم هنا كما نرى أقرب إلى 
الجزم منه إلى الشك أو التساؤل . 
والذي لم يقله الرحل » ولكنه كامن 
في كلامه أن القرآن هو أيضًا يتميز 
بشىء من عدم التناسق » أو الوحدة 
الذاتية في بنائه » وأنه مبنى على فترات 
قليلة من الانتباه » وأنه يقفز من 
موضوع إلى آعحر ... الخّ؛ فما دامت 
هذه الختصائص متصلة بلب التجحربة 
الإأسلامية » وما دامت هذه الأمور 
ظاهرة إسلامية » فلابد أن يكون القرآن 
هو المحسد لهذه المخصائص أولاً !! 
وأنالا أنازع في أن النقاد العرب 
عنوا بوحدة البيت » واستقلاله » وأن 
بعضًا منهم عاب افتقار البيت لما قبله ) 
بحيث لا يفهم إلا به وأن الكتاب 
كانوا يجنحون إلى الاستطراد » فهذه 
أمور لا تنازع فيهبا » ولكن هناك فرقًا 
بين الملاحظة وبين التفسير والتوحيه . 
إن القول بأن الأدب العربي مبنى 
على فترات قصيرة من الانتباه بناء على 
الملاحظات السابقة هو قول لا يصدر إلا 
عن هوى » أو قصور في الفهم . 
والقول. بأن الأدب العربي مصاب 


: 
اغاث 


بشىء من عدم التناسق أو الوحدة الذاتية 
ف بنائها هو قول لا يصدر إلا عمن لم 
يتصل بالأدب العربي اتصال وعي وفهم 
وتأمل » أو من في قلبه غرض أو مرض. 

إنه من البدهيات أن اللغة العربية لغة 
إيجاز » حتى قال بعضهم : البلاغة 
الإيجاز » والإيجاز تكثيف للمعنى » 
ولا يسستقيم في عقل أن يستقبل أحد 
هذه اللغة الموجزة المكثفة وهو غافل أو 
مشغول »ء إنه لابد أن يكون في غاية 
اليقفلة وف قمة الانتباه . 

والإيجاز في هذه اللغة لا يلتمس فق 
العبارات والراكيب فقط » وإنما يبدأ من 
الكلمة » فبناء أغلب الكلام العربي على 
ثلاثة أحرف هو ضرب من الإيجاز » بل 
إن من الكلام ما يبنى على حرفين كفم 
ويد وأخ » وفيه ما يينى على حرف 
واحد كفعل الأمر من: وعى ووفى . 

والتعبير بالكلمة التى تغنى عن جملة 
إيجاز » فاللطم والصفع والصك والشج 
والرشق والشدخ والركل والرقس 
والطعن والوجء » كلها كلمات تدل 
على الضرب ؛ ولكن لكل لفظ منها 
دلالة خاصة ء مما يغنى عن الشرح 
والتفسير » ولو استتخدمت اللغة الضرب 


مفهرم الأدب الإسلامي عند المستشرق الأمريكي حرونياوم 


5 أحمد محمد علي 


فقط للدلالة على هذه المعاني لاحتاءجث 
للتعبير عن كل معنى من هذه المعاني إلى 
جملة من الكلام » فاللطم ضرب على 
الورحه » والصفع ضرب على القفاء 
والشج ضرب على الرأس حتى تدمي 
... وهكذ("© ,» فهل يصل الإيجاز في 
لغة العرب إلى اللبنات الأولى إذا لم 
يكونوا على أعلى درحة من الدقة ؟ 
وهل يكونون على هذه الدرحة من 
الدقة إذا كانوا قومًا لاهين أو غافلين ؟ 
وهل يمكن للاه أو غافل أن يفهم إيجاز 
الحذفء أو إيجازر القصر ؟ 

إن تكثيف المعنى في إيماز القصرز 
على وجه المختصوص يحتاج إلى وععي 
وفهم وإدراك من درحة خاصة » ولا 
يعكن أن يكثر هذا الأسلوب في لغة 
العرب » وق القرآن الكريم إلا إذا 
كانت هناك عقول تحسن استقبال هذا 
اللون من الفن الرفيع . 

إن العرب ‏ الذين استودعوا هذه 
اللغة عبقريتهم وفطرتهم وسليقتهم - هم 
الذنين طوروها بيقظتهم وانتباههم 
وشغفهم بإبداع الشعراء والخطيباء 0 
وقدرتهم على التمييز بين -<يد الكلام 


:ورديئه بوعى ناقد وبصيرة نافذة » ولو 


(1) راخع فق هذا كئاب : صناعة الكتاب لأبن حعفر النحاس ص 77 » تحقيق : د/ يدر أحمد ضيف دار العلوم - بيروت - 141١‏ 
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عملة_ المسلم 
المفاهر 

كان العرب قومًا لاهين » يستمعون إلى 
الشاعر وهم شاردون » ويستقبلون 
النطيب وهم غافلون » لما حود أحد في 
شعر » ولاتفنن في خخطابة » ولاتجهت 
اللغة إلى النضيض لعدم العناية بها 
وانشغال العرب عنها 

إنه من المعروف أن معجزة كل نبي 
تكون من حنس ما نبغ فيه القوم » 
وبلغوا فيه الغاية » وقد كانت معجزة 
محمد صلى الله عليه وسلم هي القرآن 
الكريم » الذي تحداهم أن يأتوا.مثله , 
ثم بعشر سور ثم.بسورة » فهل يتحدى 
القرآن قومًا يستقبلون البيان الرفيع وهم 
غافلون ؟! » وأي معنى يكون للتحدى 
حينذاك ؟ . 

وهل يمكن لقوم لاهين أن يدركوا ما 
بين لغة الشعر ولغة القرآن من فروق » 
فيشهدوا للقرآن بالتفوق » ويصدعون 
بأنه ما يتبغي أن يقوله بشر » ويسجدون 
لفصاحته؛ وهم يستتقبلونه على فترات 
قليلة من الانتياه؟! , 

ثم إنه إذا سلكنا الطريق الصحيح 
ونظرنا إلى القرآن نفسه لنستمد منه 
المقاييس الإسلامية لوحدناه يستحث 
الداس على الانتباه واليقظة والإنصات 
والاستماع والتفقه والتدبر والتفكر . 


السنة الثالئة والعشرون2 العدد )8١(‏ 


قُرىئ الْقَرْءَانُ فَاسْتيعُوا لَه وَنْعنوا 


هرد 


َعَلَكُمْ ترْحَمُو ن» (آيه :0004 . 
ولي نفس السسورة : لإفاقصص . 


الْقََص لَعَلْهُمْ يَفَكُرُون رتية: 
/0. 


وني سورة الفحل المكبة : لإوَأنولنا 
إِلَبِكَ الذكْر لِتيينَ للشاس ما : نل إليْهم 
لهم يكرد :م . 0 
يمرو الْرْءان أم على قُلُوبٍ 
فْمَالْهَاك زآيه : 6 ) . 

فكيف يستقيم في عقل أن الأدب 
العربي مبنى على فترات قليلة من 
الانتياه وأن هذا متصل بلب التجربة 
الإسلامية ؟ فهل الآيات التى سقناها 
تحمل الناس على أن يستقبلوا ما يتلى 
عليهم على فنزات قليلة من الانتباه ؟ ! . 

ثم إذا نظرنا في قوله تعالى في سورة 
آل عمران : هُوّ الَّذِي أنزّل عَلَيْكَ 
الْكَِاب مِنهُ ءَايَاتَ مُحْكَمَاتْ هن أَمْ 
الْكِتَابِ 57 مُتَشَابهَات فنا اللي 
في قُلُوبهِمْ رَبْع يِعُو ما تَشَابَة من 
ابتغاءً الفسَة ة وَابتِغَاءً تأويله بله وما يَعْلَمْ 
لَه إلا الله وَالراس حون في الْهلم 


6ط 


أحاث 


يَقُولُونَ ءَامَنا به كل مِنْ عند رَبْنَا وَمًا 
يَذْكْرُ إلا أونو الألباب» زآية : لم 
فهل نحدها تحمل الداس على قلة الانتباه» 
أو نجدها تحملهم على اليقظة والوعي 
والفهم والتدبر؟ 

إن الآيات التشابهات والآيات 
المحكمات يحتاحان معًا إلى العقل 
والوعي» سوء أقلنا إن الواو في 
«والراسحون في العلم» عاطفة فيد حل 
هولاء في علم التأويل » أو استنافية » 
فيدخلون في التفويض ؛ وخقام الآبة 

وَمَا يَذَكُرُ إلا أولو الألبساب» يدلك 

على ضرورة الوعي والاثتباه وليس 
العكس . 

إن الرحل لم ينظر في القرآن حينما 
سجل هذه الملاحظات » ورتب عليها 
الحكم الذي لا أساس له » مع أنه يبحث 
عن روح الإسلام 5 الأدب 3 ومع أنه 
حذر من أن تعرف طبيعة الإسلام من 
الأدب » ثم تستغل تلك الشواهد لإبراز 
أثر الإسلام في الأدب . 

وحتى لو نظرنا في الأدب وحده ؛ 
ونظرنا فيما استنبطه النقاد من مقاييس 2١‏ 
لما وجدنا أثرًا هذه المقولةء التى لا 
أدرى من أين جاء بها , 

راجع مشلا حديث العلماء عن 


مفهوم الأدب الإسلامي عند المستشرق الأمريكي حرونباوم 


1ك 


د أحمد محمد علي. 


«الإرصاه» أو «التوشيح» أو 
«التسهيم» على اختللاف بينهم قي 
الاصطلاح » وهو الذي يصل فيه 
المستمع إلى قافية الشعر أو نهاية الفقرة 
إذا عرف الروى قبل أن يصل المتكلم 
إليها » فهل تحده يقوم على قلة الانتباه ؟ 
وكيف يسبق إلى القافية أو نهاية الفقرة 
غافل أو نائم ؟ ! 

إن هذا الفن يقوم على تداعي 
المعاني» وترايطها » وبناء بعضهاعل 
بعض » فمن أحسن فهم صدر الكلام 
توصل إلى آخعره بذوقه وإدراكه » وهو 
بهذا يشعر أنه شريك في بناء النص » 
وليس بحرد متلق غافل . 

والاستعارة الي تعطيك في تعبير 
واحد الإيجاز والتشبيه والمبالغة ودقة 
النظم وتداحل أجزاء التشبيه » هل يمكن 
أن يد ركها غافل لاه ؟ 

والفصل والوصل الذي لا يقوم إلا 
على فهم طبيسة العلاقة بين الخمل » 
فيصل بين ما يستحق الوصل » ويفصل 
بين ما يستحق الفصل » هل يمكن أن 
يدرك هذا غافل ؟ أن لا أريد هنا أن 
أسترسل فيما استنيطه النقاذ من مقاييس 
بلاغية ونقدية من حر كلام العرب » 


ولكن الوقوف على هذه الثروة ‏ وأنا 


0502 المسلم 
المغاصر 

أظن أن جرونباوم تمعزل عنها ‏ يدلك 
على أن الأدب العربي لا يقوم إلا على 
الوعي واليقظة والانتباه » وأن الرحل 
حيئما قال ما قال كان يمعزل عن 
الأدب العربي وعن الإسلام في آن 
واحد . 

أما حكاية عدم التناسق » وعدم 
الوحدة » وهي المقولة الشائعة في 
دراسات المستشرقين » وفي كتابات 
بعض الدارسين العرب فهي عجيبة 
أخرى » ونسبتها إلى لب التجربة 
الإسلامية أعجب وأغرب . 

إن التجربة الإسلامية الى تنسب 
إليها هذه التهمة تحسد الوحدة والتوحد 
والتداسق إلى أبعد الحدود » لقّد كان 


العرب مركا شتى فجعلهم الإسلام أمة: 


واحدة » وأي مسلم لم يحفظ » أو على 
الأقل لم يسمع قوله تعالى في سورة آل 
عمران : 9وَاغْتَصِمُوا بحَبِلٍ الله 
جوِيعًا ولا تفرقُوا وَاذْكُرُوا نِغْمَةَ الله 
عَلَيْكُمْ إِذْ كنم أغد غذاءٌ فألف بَبِنَ 
قُلُوبكُم فَأَصبَحتمْ بِعْمتِه إِخوَانا» (آية 
٠ 0‏ » إن التأليف هنا لم يكن بين 
الصفوف فقطء ولكن بين القلوب » 
والمؤلف بين القلوب هو الله سبحانه 


وتعالى : طوألف يَئِنَ قُلُوبهم لو 


ا 


السنة الثالئة والعشرون2 العدد )8١1(‏ 
أنَقَقَتَ تَ ما في الأرْض جَمِيعًا مَا مَا أَلْفْتَ 
يْنَ فُلُوبهم وَلَكِنَ الله آلف بَبْنَهُم إن 
عَزِيرٌ حَكِيم» (لأنفال : آية 17) » لقد 
كان العرب يعبدون الة شتى فأصيحوا 
يعبدون إِشًا واحدًا » فتوحدت العقيدة 
والعبادة والقبلة والوجهة والغاية 
والغرض » كمسا توحدت القيادة 
والشريعة والمنهج : هل تحتاج إلى أن 
نوضح الواضح ونقيم الدليل على أن 
الشمس ساطعة في ظهيرة الصيف ف 
جزيرة العرب ؟! . 
وليس يصح في الأذهان شىء 
إذا احتاج النهار إلى دليل 

إن التجربة الإسلامية تحربة وحدة 
وتئاسق »؛ وليس العكس » كما يزعم 
حرونباوم . 

ولكن هل ذاب الفرد في الجماعة 
وتلاشى فيها وَلم يعد له وجود ذاتي؟ 
إن لب التجربة الإسلامية يجعل للفرد 
وحودًا متسيرًا » وحرية » وكيانا 

والمسئولية الفردية تظل قائمة مهما 
قوى شأن الوحدة والتوحد والتناسق . 

وفي هذا الإطار تتاح الفرصة 
للجميع للعطاء والتفوق والتميز» ومن 
هنا يستقيم لديك وأنت تقرأ تاريخ 


أبحاث 2022 مفهرم الأدب الإسلامي عند المستشرق الأمريكي حرونباوم 


الأمة أن تقف عند علامات بارزة من 
القادة الأفذاذ » والعلماء الأعلام » 
والقضاة الأذكياء عء والشسعراء 
الكبار ...إل . ومن.ثم يصح لك أن 
تتحدث عن هذا الفرد أو ذاك حديثا 
متميرًا » وتعطيه مساحة واسعة » فيخلد 
هذا ويخمل غيره » وليس لأحد أن 
يقول إن التجربة الإسلامية تقوم على 
تميز الفرد أو على الهود الفردية » ومن 
ثم تصاب بعدم التناسق أو الوجدة 
الذاتية» إن الأفراد الذين تميزوا هم ف 
النهاية ججزء من الأمة » هم مستقلون » 
نعم ء ولكنهم ليسوا أفرادًا مبعثرين » 
لا يجمعهم جامع ولا تريطهم رابطة . 
إن التجربة الإسلامية تحربة وحدة 
وتوحد » ولكنها ف الوقت نفسه بحربة 
لا يذوب فيها الأفراد » ولايتلاشون . 
والتجرية العربية فيها شىء من هذا. 
فالفرد فيها كان مستقلا شديد 
الاستقلال » ولكنه في الوقت نفسه 
كان حزءًا من القبيلة » والانتماء إلى 
القبيلة انتماء إلى إلهها وعاداتها 
وتقاليدها وأعرافها » والذين رفضوا 
هذه الأعراف والتقاليد لفظتهم قبائلهم» 


0 أحمد محمد علي . 


الصعاليك » فاستقلال الفرده كان 
استقلالاً في إطار عام » ولم يكن 

وفي هذه الحدود يمكن أن نفهم 
معنى وحدة البيت . 

إن وحدة البيت كوخدلة الفرهد » 
استقلال ف إطار البناء الكلي » وليست 
استقلالاً كاستقلال الصعلوك » يمكن 
أن ينتمي إلى جماعة من الصعاليك » 
وعكن أن يعيش منفردًا . 

إن كل بيت من أبيات القصيدة 
اليدة السبك لبنة في بناء ».لما وجودها 
هذا البناء.» يتماسك ببقائها » ويحدث 
فيه. لل يذهايها . 

1 أما أن نفهم أن وحدة البيست تعنى 
أن كل بيت مستقل بذانه » يبقى إذا 
شاء » ويذهب إذا أراد » وأن القصيدة 
مجموعة من الأبيات.المستقلة المتجاورة 
جاء القرآن يتحدى هذا النمط من 
الكلام لما ثبت له تفوق ولا تميز("© . 

أما حد الإبمان وحد الإنسان وحد 


)١(‏ يطلق الدكتور عبد الحميد إبراهيم على «الوحدة» ل الأدب العربي مصطلح «الوحدة النزكيية» » وهي التى تتجاوز قيها الأجزاء 
ولا تتلاشى » ولا يفنى بعضها فْ بعض »ء تييرًا ا عن «الوحدة العضوية» التى تتفق مع طبيعة الأدب الغربي : انظر : الوسطية العربية 


ض 456 وما بعدها . ط دار المعارف 1514م . 


رعل__ المسلم 
المغاصر 
الجسم التى أراد بها أن يدعم نظرته 
هذه فلم يرجع فيها إلى مصادرها 
الأصلية » وهي حدود لا صل ةلها 
بالتجربة اللإسلامية حتى يعتمد عليها » 
ومن يرحع إلى .كبرى موسسوعات 
المصطلحات وهو «اكشغاف 
اصطلاحات الفنون» للتهانوي فسيطلع 
على حدود مختلفة للاهان 2 تلتقي 
وتتباعد» حسب الفرق. المختلفة » 
وليس مسن يينها حد واحجد يحوز 
الإجماع؛ والأمر في حد الإنسان » وحد 
الجسم » وحد الزمان » لا يختلف كثيرًا 
عن حد الإعان0) , 
وهكذا يتبين لك حجم الخلط 
والخبط والاضطراب ف هذه القضية » 
التى جنح فيها إلى الجرم في تشخيص 
التجربة الإسلافية » وبيان.بصمتها على 
الأدب : : 
أما الزاؤية الثانية التى نظر منها إلى 
الشكل الداحلي للأدب العربي ؛ يمنا 
عن الأثر الإسلامي فيه » فهي ملاحظته 
غياب الرواية والقصة عن الأدب 
العربي» وليس حرونباوم في هذه الزاوية 


السنة الثالثئة والعشرون2 العدد (981) 


من مصادر » لا أصلية ولا فرعية » غير 
أن ينقل بعض النصوص عن ببحوث 
أخحرى له » وهو هنا أيضًا شديد الوثوق 
تمايقولء كثير الاطمئان إلى ما 
يكتبء وهو يذهب ف ثقة إلى أن 
المسلم العربي يحتقر الاختراع الأدبي 3 
وأن فيه نفورًا من الاإستسلام. لدواقع 
النيال » ويرى أن هذا أيضًا يرد إلى 
الإسلام » والنزعة الدينية «فقد اهتم 
الدين الجديد بأن يؤكد ألا حالق إلا 
الله » وأنه مطلق القدرة على كل 
شىء» ولم ينس أن ينكر على الإنسان 
كل قوة» تثير فيه الغرور بكفاياته 
ومواهبه » وتزعزع موقفه في علاقته 


باللّه» ,2 ويقول أيضًا : «ثم إن الدين 


وقف سدًا دون الإبمان بقدرة الإنسان 
على الخلق » وما أيده في ذلك عجز 
الناس عن أن بميزوا على اليقين بين 
الخلق الفنى واللخلق من العدم 294 . 
أما غياب القصة والرواية ‏ والملاحم 
والمسرح أيضًا ‏ عن الأدب العربي فهي 
مقولة كثر الجدل حولماء فهناك من 
ينفيها وهناك من يثبتها » ولكن إثارة 


211١5-1٠4 الإنسان‎ 14+ - ١14 كشاف اصطلاحات الفنون تحقيق.د. لطفى عبد البديْع حا سنة 1451م ء الإبمان ص‎ )١( 
ْ , ط . القاهرة‎ » 174 17١ الجسم 950 38/18 , حلا ط . سئة 191/7 م ؛ الزمان ص‎ 


(9) دراسات ف الأدب العربي ‏ مرجع سابق - ص ١44‏ 45 . 


أبحاث مفهوم الأدب الإسلامي عند المستشرق الأمريكي جرونباوم 


القضية .على هذا النحو إنما تنطلق من 
النظر إلى واقع القصة والرواية الحديئة في 
أوربا » ونحن لو نظرنا بهذا المقياس 
نفسه إلى الآداب القدهة في أوريا 
لوحدناها حالية أيضا من القصة 
والرواية . ولكن لو تخليا عن هذا 
القياس لم نعدم في تاريخ كل أدب 
ومنه الأدب العربي ‏ نوعًا من القصص. 
لكن الذي ينبغي أن نسجله هنا أن 
غيبة القصة والرواية كانت واضحة عند 
النقاد والعلماء والبلاغينين » لقد كان 
الشعر سيد فتون الأدب » وكانت 
المقاييس النحوية واللغوية والبلاغية 
والنقدية تستقئ منه بالدرحة الأولى » 
ولى يشغل النقاد أنفسهم بالقصص 
العربية دراسة وتحليلا واستخلاصًا 
للمقاييس التى تحكمهاء وربما كان 
ينظر إليها على أنها ضرب من الأدب 
الشعبي الذي يرضي خيال العامة . 

م إندا لو نظرنا إلى القرآن الكريم 
لوحذنا للقصة فيه مكانا متميرًا وكذلك 
الحديث الشريف » ولكن طغيان فن 
العربية الأول وهو الشعر » شغل النقاد 


53 أحمد محمد علي 


عن الاحتفال بهذا النوع الفئ . 
. أما ال ثيال فمش كالته أيضًا أنهم 
نظروا إلى العرب من خلال خيال 
اليونان في آثارهم الأديية » ولو تحردنا 
من هذا الخيال اليوناني » ونظرنا إلى 
الأدب العربي نظرة محردة » فهل 
نستطيع أن نخرده من الخيال ؟ 1 
الأدب العربي القديم يخلو من 
القصص والروايات بالمقياس الأوربي 
الملعاصر » نعم ؛ ولكنه لا يخلو من 
القصص من حيث هي قصص با كان. 
يتناسب مع تطور هذا الفن الأدبي » 
ولقد سجل الكفيرون أن القصص 


العربي القددم ترك بصماته على النهضة 


الأدبية الأوربية0"© . 

والأدب العربي يخلو من الخيال 
بالصورة الي وحجدناهما في الأدب 
اليوناني ؛ نعم » ولكن لا.يخلو من 
الخيال لذي يتفق مع البيئة:العربية » 
والشخصية العربية . 1 

ونخن لن مجهد أنفسنا في البحث عن 
صور من الثيال العربي في الم الحن 
والسحر » لنثبت أن لنا.خخيالا مناظرًا 


)١(‏ انظر : نثلاً ما كتبه المستشرق حب ف فصل «الأدب» من "كتاب «تراث الإسلام» ‏ مرجع سابق - ص7177 وما بعدها » وفصل 
«تأثير القصص العربي في الأدب الأوربي الحديث» من كناب «دور العرب لق تكرين الفكر الأوربي» للدكتور عبدالرحمن بدوي 


ص55 /117 ط.ثالئة » مكتبة الأنجلواللصرية سئة 15517م. 


محلة_ المسشلم 
المغاصر 

للخيال اليوناني » وليس من الضروري 
أن يكون الخيال ف أمة من الأمم هو 
المثل الأعلى للخيال » إلا إذا كانت 
هذه الأمة ف حالة هيمنة وسيطرة » 
كما هو الحال في الحضارة الأوربية 
المعاصرة » الي ورئت تقاليد اليونان 
والرومان في الأدب والفيال والفكر . 

إن العرب احتفلوا بالخيال » وأقاموا 
عليه أدبهم » ولا يقوم أدب بلا خيال » 
واحتل الخيال مكائه في الدرس النقدي» 
وزادت قيمته عند الصوفية »2 حتى 
قالوا: الخيال أصل الوجود() » فكيف 
يقال بعد ذلك: إن الأدب العربي » أو 
الأدب الإسلامي فيه نفور من دوافع 
الخيال ؟ 

لقد كان أفلاطون يرى ف الشاعر 
ترجمانًا عن الوخي الإلهي229 » وكانوا 
. يضعون الشاعر في منزلة النبي » 
يجب علينا أن نحذو حذوهم حتى نحفلى 
بشرف الدعحول في جنة الشعر والأدب؟ 
إن لكل حضارة رؤيتها في الأدب 
والشعر والخيال » وليس لأحد أن يجعل 


السئة الثالئة والعشرون العدد (81) 


من أدبه امل الأعلى للأدب » ومن 
مقاييسه مقاييس عامة يحكم بها على 
كل الآداب » في مختلف الأمسم 
والشعوب ف كافة العصور . 

ثم كيف ييبدع العرب في ظل 
الإسلام هذه الآثار الأدبية الخالدة » ثم 
يقال: إن الإاسلام يحتقر الامتراع 
الأدبي؟! 

إن الرجل خلط بين الخلق معنى 
إيجاد المادة من العدم » وبين الذلق .معنى 
الاتكار والإبداع والاحتاعء, 
والوصول إلى جديد الصور والمعاني » 
صحيح أن النزاث الإسلامي يتحرج من 
إطلاق لفظ الخالق على غير الله سبحانه 
وتعالى20: ولكنه في الوقت نفسه يحتفل 


عصطلحات البديع والإبداع والاجتراع» 


وينزها منزلتها في التراث النقدي » 
وحديث النثقاد عن سسبق الشعراء إلى 
معنى بعينه معروف مشهور . 

أليس من العبث بالعقول أن يوهمنا 
حرونباوم أن اهتمام الإسلام بالتأكيد 
على أن الله حالق كل شىء ء وأنه 


(1) كشاف اصطلاحات الفنون ‏ مرحع سابق ‏ ”/ 5174 وراحع فيه المادة كلها , 


(1) دراسات في الأدب العربي ‏ مرجع سابق - ص44 . 


(؟) انظر «بصائر ذوي التمبيز ف لطائف الكتاب العريز» للفيروزبادي حلاص05 5 وما بعدها ت/ محمد على النجار ‏ المكتبة العلميق 
بيروت ب.ت» و«المفردات» للراغب الأصفهاني ص44؟ تحقيق د/ محمد أحمد خلف الله ؛ الأنجلو اللصزية ام وانظر : كتب 
التفسير في قوله تعالي : طقْتبَارَكَ الله أَحْسَنٌ الْحَالِقِينَ) (لوسترد : )١14‏ . 


أيعاث مفهوم الأدب الإسلامي عند المستشرق الأمريكي حروتباوم 


مطلق القدرة » يعي أنه ينكر على 
الإنسان كل قوة ؟: وهل وقف الرجحل 
على حلاف علماء الكلام حول خخلق 
العبد وأفعاله ؟: لقد وصل الأمر بأحد 
العلماء المعتزلة وهو الرماني, إلى أن يرى 
ف قوله تعالى : لإخَالِقٌ كل بل شيء» 
ضريًا من المبالغة ؛ لأنه وضع الصيغة 
العامة «أكل شىء» فق موضع الصيغة 
الخاصة » ومعنى هذا عنده أن الله لا 
يخلق كل شىء » وهو يعن بذلك أنه لا 
يخلق أفعال العبد » وإنما يخلق العبد 
أفعاله نفس(" , 

لقد سبق لحرونباوم أن ردد هذا 
الكلام في بحفه «الأسس الجمالية ف 
الأدب العربي» الذي نشر سمنة 
؟ م وهو البحث الذي انتزعه من 
دراسته عن «الأدب الإسلامي العربي» 
الذي سلفت الإشارة إليه » وهذا يعني 
أنه وصل عنده إلى درجة المسلمات » 
حتى أغناه عن الإحالة إلى مصدر أو 
مرجع » وهذه آفة الهوى » أو الثقة 
الزائدة في الفهم والاستنتاج . 

لقد سبق للرحل أن تعجب واندهش 
حينما وجد مصطلح «الاختراع» عند 


3 أحمد محمد علي 


ابن قيم الجوزية «ومما يلفت النظر أن 
ابن قيم الجوزية المتوقٍ سنة )»١١8٠.‏ 
جعل «الاسراع» ف اللكانة الحادية 
والثلاثين » بين محسناته المعنوية » الأربعة 
والشمانين » وهي مكانتة كماترى 
ليست عظيمة الشأن»2» » ولست 
أدري ما الذي لفت نظره » وأثار 
انتباهه ودهشضتهء أهو مصطلح 
«الامتراع» »؛ أم وضعه في المتزلسة 
الحادية والثلاثين ؟. 

واضح أن الرحل لم يطلع إلا على 
فهرس الموضوعات » وأنه لم يحسسن 
الاطبلاع على تراث العرب » فليس 


كتاب «الفوائد» لابن قيم االجوزية 


بالذي يكفي من يرجع إليه في قضايا 
النقفد والبلاغة » ولا يحتل مؤلفه مكانة 
بارزة في هذا الفن » ولو أحسن الرنخل 
القراءة في مصادر التراث وتحرد من 
الموى لما ذهب إلى ما ذهب. إليه » ونا 
أعرض عن شهادات من سيقوه إلى ما. 
يتميز به هذا الأدب من ابتكار وتوليد 
وحيال29 . 

فإن كانت القضية قضية مصطلح 
فإن ابن 5 قيم الجوزية ‏ وهو في البلاغة 


(1) عن دراستنا : الرماني وحهوده ف البلاغة العربية ‏ مرحع سابق - ص01351غ ١97‏ مخطوط . 
(؟) الشرق الأدنى ‏ مرجع سابق- ص/4 » وانظر : دراسات في الأدب العربي ‏ مرجع سابق ‏ ص١١‏ . 
(5) انظر : شهادة المستشرقف جب ف فصل «الأدب» من كتاب «ثراث الإسلام» ‏ مرجع سابق - ص54؟ . 


بجلة المسلم 
> آالمغاصر 

تابع وليس كبتدع- لم يتفرد بهذا 
المصطلح »؛ فقد ذكرهابن وهب 
الكاتبء في كتابه «البرهان في وجوه 
البيان» » وذكره ابن رشيق في 
«العمدة» ف الباب الخامس والثلاثين 
وهو باب «اللخررع والبديع» » 
واللخترع عنده من الشعر مالم يسبق إليه 
قائله » ولا عمل أحد من الشعراء قبله 
نظيره » أو ما يقرب منه»20©» ويقول : 
«وما زالت الشعراء تخترع إلى عصرنا 
هذا وتولد » غير أن ذلك قليل في 
الوقت»227 » بل إن ابن رشيق يستخدم 


لفظ الخلق أثناء تفريقه بين الاسمتراع ١‏ 


ش والإبداع » فالا متراع هو «سلق المعاني 
الي لم يسبق إليها » والإتيان يما لم يكن 
منها قط»”2 » وما أكثر من تحدث عن 
هذا الباب من المتأخرين بهذا المصطلح 
أو.مصطلح قريب فنه . 

وإن كانت القضية قضية تحديد في 
الشكل » والفنون الأدبية» كماهو 
واضح في البحوث المتعددة » الي تعرض 
فيها هذه القضية » فليس في مصطلح 
ابن قيم الجوزية ما يتصل بهذا المعنى » 


السئة الثالئة والعشرون2 العدد )5١(‏ 


فهو يقول : «قال علماء البيان : 
الاامستراع أن يذكر المؤلف معنى لم 
يسبق إليه»9؟ , 

ولو كان الرحل من يقرأ النصوص 
لا العساوين لما ذكر هذا المصطلح في 
الموضع الذي ذكره فيه » ولما وقف به 
عند ابن قيم الحوزية إن أراد أن يدرسه. 

أثر الدين في الأدب الفارسي : 
الصارمة على الأدب العربي ؛ ومن بيان 
أثر الإسلام فيه » على الصورة الي 
سلفت حتى واجهته صعوبة تحقيق هذه 
الأحكام على الأدب الفار سبي » «إذا 
كان هذا هو أثر الدين قي الأدب فما 
بال الفرس قد ابتعدوا كثيرًا عن الوجهة 
الى رسمها الموروث العربي الإسلامي؟» 
وأرحو ألا نتسى أن الإسلام ترك في 
الأدب العربي مجمموعة من الآثار السلبية 
من وجهة نظره. 

فالأدب العربي يخلو من التناسق 
والوحدة الذاتية . 

والأدب العربي يقوم على فترات 
قصيرة من الانتباه . 
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(4) الغوائد المشوق إلى علوم القرآن » ص5١‏ » مكتبة المتبي ‏ القاهرة . ب.ت . 


أبتحاث 


والأدب العربي يهتم بالحزئيات أكثر 
من اهتمامه بالبناء الكلي . 

والأدب العربي يحتقر الاخمتراع 
والابتكار وينفر من الخيال . 

لكن الرحل لم ير هذا الأثر في 
الأدب الفارسي » فكيف عجز الإسلام 
عن أن ييترك بصماته على الأدب 
الفارسي كما تركها على الأدب 
العربي؟ 

استمع إليه وهو يشخص الأدب 
الفارسي : «ففي الأدب الفارسي 
المحدث السجام » وفيه مبنى متكامل 
متسع » وهو يس مح بوجود أدب 
خيالي» أو على الأقل بوجود نماذج 
خيالية يقدم من نخحلافها الحقائق 
الألاقية والدينية» » لقد نما الأدب 
الفارسي إذن من كل عيوب الأدب 
العربي الي هي أثر من آثار الإسلام فيه 
» وإذن فإن الإسلام. لم يؤثر في الأدب 
الفارسي من ناحيتين : الثانية : (الشكل 
المنارحي) » والثالفة : (الشكل 
الداحلي) » وإن لم ينف تأثره بالناحية 
الأولى » وهو المحتوى» حيث إن الأدب 
الفارسي استطاع أن يعبر عن الحقائق 
الألاقية والدينية » وهذه هي الأصالة 
في نر الرجل » «والملاحم الفارسية 


مفهرم الأدب الإسلامي عند المستشرق الأمر يكي حرونباوم 
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8ك 


د. أحمد عمد علي 


طويلة حسنة التصميم » وهي في 
معظمها معامجة حديدة لموضوعات 
مستمدة من الأدب الفارسي القديم » 
ولدى الفرس متعة لا يخطئها الناظر » في 
سرد تلبك الأحداث الواقعة بين 
الأسطورة والتاريخ » وهم يبتون 
الحكاية البطولية بوضوح وتماسك » 
وبعض الملاحم بالغة الطول » حتى 
ليعسر على الشاعر أن يحافظ فيها على 
منهج واحد صارم » ومع ذلك تحده 
يسيطر على مادته » دون أن يسمح 
لنفسه بالانقياد وراء الاستطرادات 
والتهرمات ؛ الى قد يجد فيها متعة 
ذاتية؛ ولا يحجم الشاعر عن أن يخترع 
حكايات حديدة » أو أن يعيد تكرين 
الحكايات القديهة من جديد » لتصبح 
مسألة الأصالة في غاية الدقة . بل إن 
الملحمة الدينية الي قد يفترض المرء أن 
الشاعر قد يلتزم فيها الموروث العربي 
الإسلامي » لتحفل ف الحقيقة بأبرع 
الأصالة ؛ لأنه يقدم فيها أطرًا خيالية ) 
يضمنها تطورات سيكلوجية » كان 
يعرف فيها صعود النفس للاتحاد مع 
الله » بل إن أفضل وساللهم لتقل 
التقاليد الصوفية » والأهداف الأحلاقية» 
هي الحكايات الي تتصل بالأسطورة » 


محلة_ المشلم 
المعغاصر 

ولا تتسب إلى التاريخ إلا لمامّا0© . 

وأنت ترى أنه كلما ابتعد الأدب 
عن الموروث الإسسلامي كان أكثر 
أصالة وكلما اقترب منهء نعلا من 
الأصالة » أرأيت فهمًا للأصالة أطرف 
من هذا الفهم ؟! إن الرجل هنا لا 
يتحدث عن الأدب الفارسي » وإثما 
يتغزل فيه » ويدبج فيه آيات المديح 
والثداء ؛ لأنه خلا من كل العيوب اليّ 
أورثها الإإسلام الدب العربيٍ »ومن ثم 
أصبح أديًا أصيلاً » أو متصفا بأبرع 
الأصالة . 

الناحية الرابعة : موقف الئاس من 
الأدب : 

وهويرى ف هذا المقام أن الشاعر م 
فحسب» يل كان يحاسب فيه على 
الضبط » وصحة الأقوال » وهذا راحع 
إلى أن عمل الشاعر في الحضارة 
الإسلامية لم يكن يستند إلى الموهبة 
وحدها » وإنما يستند أيضًا إلى انغماس 
الشاعر في الموروث الشعري » وأن 
يتعرف إلى ما فيه من أهداف ومنازع » 
وأن يحكم أساليب فنه حسبما انتقلت 
من جيل إلى جيل ؛ وهذا الكلام كان 
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السينة الثالئة والعشرون العدد (941) 


قد ردده من قبل في بحثه ؛ «الأدب 
الإسلامي العربي» » ثم في «الأسس 
المحمالية في الأدب العربي» » «وقد 
يكون الأديب مبدعًا » وقد يكون 
كذلك من ذوي العمق النفسي » الذي 
يطبع العمل الفت بطابع منه » ولكن 
ذلك لا ينهض به إلى درحة الشاعر 
الذي كان يفنزض فيه أن يكون عظيم 
التمكن من شكليات الصياغة » كثير 
الدراية بالعلوم المعاصترةٌ » ثما يجعله إلى 
العالم أقرب منه إلى الشاعر » ول يكن 
في معرفته بالقواعد التقليدية » وبالعرف 
الشعري » ويطرائق الصناعة » ما يكتفي 
به النقاد » إذا لم يكن قد استظهر ما في 
بطون الكتب » وذلك لأن الحكم على 
عمله لم يكن مقدار ما فيه من إيحاء ) 
بل .عقدار ما تيسر له جمعه من حقائق 
ومعلومات » وما يبلغ من محافظة على 
قواعد الصياغة الشكلية»)(©2 . 

وهذا الكلام متصل بقضية الابتكار 
والامتراع والإبداع » الي سلفت 
الإشارة إليها » وهو يرى هنا أن هذا 
متصل أيضًا بالنظرة الإسلامية الي ترفع 
من شأن العالم ‏ لا الشاعر ‏ «فهذه 
النظرة إلى صناعة الشسعر متساوقة 


داه 


أعاث مفهوم الأدب الإسلامي عند ال مستشرق الأمريكي حرونباوم 5 أحمد محمد علي 
والنظرة الإسلامية إلى العلم » منسجمة العلمية » ولكن من يقدم لك الحقيقة 


مع تلك المكانة الكيرى الي تمنحها 
المدنية الإسلامية للعلم في ذاته » وهذا 
الشغف بالمعرفة يتصل بدوره بالمطامح 
الأساسية في الإسلام»(2 , 

وليست القضية هنا ف أن يكون 
الشاعر مثقفًا أو لا يكون » فما من 
شك أن إبداع الشاعر المثقف أكبر قيمة 
وأعمق أثرًا من إبداع الشاعر غير 
المثقف » وأن الفطرة والموهبة والطبيعة 
الشاعرة وحدها لا تكفي في أن يكون 
الشاعر شاعرًا بالمعنى الحقيقى هذه 
الكلمة » وريما استطاع الموهوب ‏ غير 
المثقف - أن يخلب لب الناس بطريقة 
أدائه وطرافة صوره » وبعد خياله » 
ولكن ذلك سرعان ما ينكشف خواؤه 
فينصرف عنه التقاد والناس . 

لكن من الذي قال إن الناس تطلب 
في الشعر الحقائق والمعلومات ؟: وأن 
الشاعر يكون شاعرًا ممقدار :ما يسرد من 
الحقائق والمعلومات ؟ إن الشعر لو كان 
كذلك لتحول إلى منظومات تعليمية » 
كالمتون الشعرية الكثيرة في الراث 
الإسلامي . 00 

ليس الشاعر من يقدم لك الحقيقة 
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(؟) راحع في هذا خاصة : الموشح للمرزباني ‏ له طبعات عمتلفة , 


النفسية والشعورية » هو الذي يكشف 
عن حقائق الطبيعة البشرية » وهذا 
الصنف من الشعراء هم الذين بقي 
شعرهم خالدًا على مر الزمان » كزهير 
والمتنبي وأبي العلاء وكثيرين غيرهم ع 
أما الحقائق العلمية » أو حقائق الدين » 
فلها مصادرها عند العلماء والفمّهاء » 
والخلط بين الأمرين يدل على سوء 
الفهم ‏ وهو عندنا أكبر من ذلك أو 
سوء القصد . 

نعم إن ترائنا النقدي يضم بعض 
المأحذ على الشعراء فيما يسوقونه من 
معلومات 22‏ ولكن هذه المآذ لم 
تكن تسقط الشاعر ولا شعره » ولا تهر ' 
من شاعريته ؛ لأنها أمور تقع خارج 
صنعة الشعر » ولا يصح أن يبن عليها 
حكم عام » كالذي فعله جرونباوم . 

ونحن هنا لا نريد أن نتوقف كثيرًا 
عند هذه النقطة ؛ لأنها تكاد تكون 
واضحة قريبة . 

ا 

ولكننا نتفق مع حرونباوم حينما 
انتهى بعد هذه الرحلة النظرية إلى قوله: 
«إن وحدة الآداب الى يمكن أن نسميها 


بملة_ المسلم 
المغاصر 

إسلامية لأن أربابها اندبجوا معًا في دين 
واحد ظلت متماسكة الأطراف » لأن 
أصحابها توحدوا في تحربتهم الوحودية» 
وتوحدوا في منازعهم الفكرية 
الأساسسية؛ وتوحدوا بالانضواء تحت 
سسلطان مبادئ تنص على الشكل 
وطريقة التعبير » وإن ننس فلا ننسى 
اشتراكهم في نظام سياسي واجتماعي 
عاشوا في ظله » وحيث لم تتدحل هذه 
العناصر بطريق مباشر أو غير مباشر 
انطلقت من عقالها تطورات محلية أو 
أساليب محلية مبنية على موروثات غير 
إسلامية)("© , ش ْ 

نعم نتفق معه ف هذا القول ف 
إطاره العام » ونتمنى أن يكون هذا 
منهجًا ف دراسة الأدب الإسلامي 
والتأريخ له » على الرغم من خلافنا 
العميق مع حرونباوم في تحليلاته 
واستنتاحاته اليّ بناها على مصادر غائبة 
' أو ناقصة ء وال انقاد فيها للمسلمات 
الاستشرقية عن الأدب العربي 
الإسلامي أكثر ما انقاد فيها إلى الحقائق 
العلمية » واليَ حَكْمَهُ فيها الهوى أكثر 
ما حكمه سلامة المنهج . 
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عد وا 

الجانب التطبيقي : 

أما الجانب التطبيقي فقد احتار له 
المقامة الحادية عشرة من مقامات 
الحريري » وقد ذكرها ملخصة ء ثم 
راح يطبق عليها نظراته السابقة من 
نواحيها الأربع » ورأى في هذه المقامة 
صورة من صور الأدب الإسلامي في 
امختوى » والشكل الخنارحي » والشكل 
الداحلي » وموقف الئاس منها . 

ونحن لن نقف طويلاً عند هذا 
الجانب التطبيقي » ولكنا نذكر أن 
جرونباوم كان يرى أن الشعر ‏ وليس 
الثثر المنمق ‏ هو الأقرب إلى أن يسمى 
إسلاميًا كما سلف القول » فلم ترك 
الشعر إلى التثر المنمق هنا ؟ 

ثم إن المقامة شكل أدبي حديد , 
وبغض النظر عن قيمتها الأدبية ؛ فإننا 
كنا نود أن يقف عند هذا الشكل 
الدديد في إطار موقف الإسلام والنقاد 
والناس من الاخصتراع والابتكار » إن 
الاتراع لا يتوقف عند الحادثة والحوار 
والجدل كما لاحظ »ء وقال عنه: إنه 
اختراع محدود صغير9©؛ ولكن الاختراع 


أبعاث 


مفهرم الأدب الإسلامي عند المستشرق الأمريكي حروتنباوم 


د. أحمد محمد علي 


هنا هو اختراع الشكل الأدبي نقسه . 
وإذا كانت المقامة عنده شكلاً من 
أشكال الأدب الملين( » وأن العرب 
هضموه وتمثلوه ‏ وهو قول لا أعرف 
أحدًا من الدارسين قال به على كثرة 
نموذجه منهء وترك الأشكال الأدبية 


الإسلامية ال لا تشوبها شائبة النقل 


والتمثيل والهضم ؟ . 

إن الرحمل يختار صورة من صور 
الأدب المتكلف الذي يخلو من الروعة 
والحيوية » ويترك الآثار الأدبية الحية 


النضرة » ليطبق عليها نظراته المغرضة في 
بيان أثر الإسلام في الأدب » فماذا 
ننتظر منه في هذا الاختيار وهذا 
التطبيق؟! ا 

كنت أرجو أن أناقش اللجائب 
التطبيقي في دراسته » ولكن هذا البحث 
امتد إلى مدى لم أكن أتوقعه » وحسبي 
أن ألقيت الضوء على رؤيته النظرية » 
الي تكشف عن طريقة المستشرقين في 
دراسة قضايانا وطرحها ؛ وسرعان ما 
تصبح مصدرا معتمدًا يتلقاه باحثونا 
ودارسونا » كما يتلقون المسلمات 
والبديهيات . 


عزمفنف 
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سالا 


فضايا أسلامية معاصرة 


رئيس التحرير 


عبد الجبار الرفاعي 


لينان بيروت 
الغيدرى ص . ب هم /له؟ 
هاتف 1284 أله" تككب 


١1998 1١415 العدد الرابع‎ 


العمل الأهلي: 
روبة إسلامية 
د. هشام جغئر* 


المجتمع المدني بمفاهيمه المتعددة فكرة مطروحة على العقل الإسلامي المعاصر , لها أنصار 
وها معارضون , وهذه الورقة تفتح الباب أمام حوار جاد وعميق حول امع المدني في 
عالمنا العربي والإسلامي - المفاهيم والمؤسسات . والمجلة ترحب وهي تبدأ احتفالاتها بالعيد 
الفضي لإنشائها بكل الأبحاث الجادة في هذا الموضوع المام . 
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.تقديم : 

يهدف هذا المقال ‏ بشكل أساسي.- 
إلى إعادة تعريف مفهوم «اجتمع المدني» 
ليس بغرض تبن تضميناته الفلس فية ١‏ 
وإنما بهدف بيان الأسس الفلسفية الي 
يمكن إن نؤسس عليها مفهومنا للعمل 
الأهلي » مع توضيح اللذيرة الحضارية الي 
يمكن ان تسهم بها أمتنا علي المستوى 
العالمي في إثراء النقاش والجدل الدائر 
< إن إعادة البناء هذه » عملية منهاحية 
بالغة التعقيد ؛ لأنها تتضمن عمليات 
عديدة تتكامل فيما بينها » وبالمناسبة 


(*) رئيس قسم البحوث بالمركز الدولي للدراسات - القاهرة , 


مهام 


فهذه العمليات ليست مقتصورة على 
موضوع العمل الأهلي ؛ وإنها تمتد 
لتشمل غيرها من القضايا والموضوعات 
الي تتعلق .مناطق الاحتكاك الحضاري 
والثقافيٍ بين أمتنا والغرب » وهذه 
العمليات المنهاجية المركبة من شأنها أن 
تؤدي ببا إلى أن نمسك الميزان ثم 
نستورد ما هو موزون لنقوم نحن يوزله» 
وعلي هذا فإننا لسنا ضد الوافد أيا 
كانء ولكن ضد أن نستورد الميزان من 
الآخر لنزن به» ونحن بهذا الشسكل 
نطرح رؤية الفتاحية حقيقية يعبر عنها 
كلمة أو مصطلح «اجتهاد» في الرؤية 


يملد_ المسشلم 

المغاصر 
الإسلامية » الذي يعي النسق المفتوح 
وليس النسق المغلق المصمتء ولكنه يظل 
في التهاية احتهادًا نابعًا من الذات 
الحضارية لأمتنا. 

هذه العمليات هي : 

١‏ جائب تصور عقدي يحرر الموقف 
الفلسفي للإسلام » ويبين التصورات الي 
يستند إليها العمل الأهلي » وبالمقابل فإن 
هذا الموقف العقدي يتطلب إدراك 
الأسس الفلس فية الى تستند إليها 
الحضارة الغربية ء أي إدراك ملامح 
الرؤية الكونية الغربية وتأثيرها في مناهج 
ومقنزبات ومفاهيم ومظاهر الحضارة 
الغربية . شْ 

؟ - جحانب فقهي تشريعي يؤصل 
المبادئ والأصول العامة » كما يرسم 
الضوابط والحدود للموضوع المطروح. 

- جحانب واقعي يتعلق بالصيغ 
والأشكال الموسسية والتنظيمية الي تم 
من خخلالها التعبير عن العمل الأهلي ف 
الخبرة الحضارية لأمتنا » فهذه الأشكال 
والصيغ الموسسية تكشف عما استقر في 
الضمير الجمعي للأمة » وانتقل من ناس 
إلى ناس بالتقبل الشعيي العام . 
وعلى هذا فإن هذا المقال ينقسم إلى 
النتقاط الخمس التالية : 
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السنة الثالثة والعشرون2 العدد (81) 

أولاً : بواعث رواج مفهوم امجتمع 
المدني في الختطاب السياسي العربي 
المعاصر . 

ثانيّا : الأسس الفلسفية لمفهوم 
امجتمع المدني في خيرته الغربية . 

الثا :مقومات مفهوم امختمع المدني. 

رابعاً : الأسس الإسلامية للعمل 
الأهلي . | 

خامسا : العلاقة بين العمل الأهلي 
أو الأمة والدولة ف النبرة الحضارية 
لأمتنا . 

أولاً : بواعث رواج مفهوم امجتمع 
المدني في الخطاب السياسسي العربي 
المعاصر : 

يبدو مفهوم «امجتمع المدني» اليوم 
أشبه بالموضة » فما من بحث فلسفي أو 
تاريخي أو سياسي » وما من مقال أو 
تعليق أو تصريح إلا ويعرض لمفهوم 
امجتمع المدني برؤى وتصورات متعددة » 
وتوظيفات مختلفة » ومن الموكد أن 
المفهوم قد اكتسب ذيوعًا واتنتشارًا في 
السياق الثقاتي والسياسي العربي » 
حيث انتقل المفهوم ‏ مفهوم امجتمع 
المدني ‏ إلى مصطلح » وتجول المصطلح 
إلى شعار » ثم تحول الشعار إلى «قيمة 
مرجعية» في حد ذاته مثل مفاهيم 


حوار 


العمل الأهلي : رؤية إسلامية 


د. هشام حعقر . 


الديمقرطية وحقوق الإنسان الي ارتبطت 
أساسًا بتطور الشكل الحضاري الغربي » 
فهذه المفاهيم جميعًا وغيرها تحولت في 
واقعنا العربي إلى منظومة متكاملة 
يستخدمها البعض بدلالات.ومعانى 
ومضامين معيئة » تمثل ف أحيان كثيرة 
رؤيته هو لهذه الدلالات وتلك المعاني 
والضاامين » وجعلها هؤلاء معيارًا 
لتحديد الموقف من القوئى السياسية 
والاحتماعية الملوجودة على اللساحة 
العامة : قبولاً ورفضًا » وتحول هؤلاء 
من بحرد مفكرين وباحثين أو حتى 
سياسيين إلى حراس علي بوابة المختمع 
المدني يدخحلون فيه من شاءوا ويحرمون 
منه من شاءواء هذا الذيوع والانتشار 
الذي تحول إلى هوس عبر عنه بعض 
المتفيكهين قائلين : إن المرء يخشى أن 
يطالعه مفهوم المجتمع المدني اليوم: ليس 
حين يفتح كتابًا أو بجلة؛ بل حين يفتح 
الباب أو يطلع من النافذة . 

وعكن رصد عوامل متعددة وبواعث 
شستى وراء الاهتمام المتزايد بالموضوع 
أهمها : 
١‏ - المثقف العربي والموضة الفكرية: 

يلاحظ بصفة عامة أن كثيرًا من 
المثقفين العرب ‏ على حلاف طائفة 


ااا 


العلماء والفقهاء في تاريخنا القديم وإلى 
خد ما ف تاريخنا الحديث ‏ قد عانوا 
- بشكل كبير ‏ من مشكلة انصراف 
الأمة بطوائفها وفئاتها عنهم نتيحة 
أسباب متعددة » ليس يمال سردها الآن» 
ولكن ما يعنينا ف الأمر ان الطائفة 
المتغربة من المثقفين ارتبطت أحندة 
تفكيرها وأولويات اهتمامها يما هو قائم 
في الغرب من موضوعات وقضايا » 
والغرب هنا المقصود به التشكيل 
الحضاري الغربي بش قيه الرأسمالي 
والاشنراكي قبل سقوط الاتحاد 
السوفيي» وبقواه المهيمنة في النظام 
الدولي المنعوت بالجديد . 

جزء من مثقفينا العرب ولى وجهه 
شطر الغرب فاتخذه قبلة يردد في رحع 
للصدى ما يتردد في الغرب من قضايا 
ومفاهيم وإشكاليات » فإذا قال الغرب: 
«دمقراطية» قال هؤلاء المثقفون 
«معقرطية»» «دعقراطية»». «دعقراطية» 
وإذا قال الغرب : «جتمع مدني» قالوا: 
«جتمع مدني»»؛ (متمسع مدني»» 
«مجتمع مدني»ءوإذا قال الغرب «عوللمة» 
قالوا : «عولمة» » «عوللمة» » «عولمة» 
وإذا قالوا » قالت طائفة أو جمع معهم 
مثل ماقالوا » وقلنا نحن ما قالوا . 


محلدت المسلم 
> المفاصر 
ولقد انتقل اهتمام المثقفين العرب من 


قضية لأحري علي مدار العقود الثلاثة 
الماضية : ففي سبعينيات القرن العشرين 
شهد العالم العربي اهتمامًا متصاعدًا بين 
طائفة من المثقفين بفكرة الليمقراطية , 
وبات هؤلاء المتقتفون ينظرون إلى 
اليعقراطية وعملية التحول اللكقراطية 
على أنها الوصفة السحرية الي ستزول 
بها كل أسقام المجتمع العربي وأمراضه » 
واستثار الجدل حول الموضوع خيال 
الكتاب العرب للإسهام في مناقشات 
مترامية الأطراف على صفحات الخرائد 
والدوريات والمجلات المتخصصة اليّ 
صدرت في أماكن شتى » كما عقد في 
الثمانينيات مؤتمرات وندوات وصدرت 
كتب ويحلدات تناقش مكانة الديعقراطية 
في المجتمعات العربية المعاصرة » وتحول 
النقاش والجدل إلى حركة في الواقع 
السياسي العربي » فشهدنا تأسيس 


المنظمة العزيية لحقوق الإنساتن سنة 


*987 » الي أعقبها تأسيس منظمات 
ومؤسسات قطرية تعنى بحقوق الإنسان 
في بلدائها » ثم تلا ذلك في التسعينيات 


السنة الثالئة والعشرونت2 العدد (91) 
من قضايا حموق الإنسان (ومنظمات 
للمرأة وأحرى للسجناء وثالشة فكرية 
فقط...). 

ويلاحظ بحق د. وليد قزيها - أستاذ 
العلوم السياسية بالجامعة الأمريكية 
بالقاهرة ‏ أن كثيرًا من المثقفين الذين 
اهتموابموضوع الدمقراطية وحقوق 
الإنسان كانت خلفيتهم علمانية » أو 
ذات صلة بالحركات الوطنية العربية 
والشيوعية » ويعزو ذلك إلى انهيار 
الناصرية وفشل حزب البعث في التصدي 
مهام الصحوة الوطنية والاحتماعية 
وتحرير فلسطين » كل ذلك نزع 
المصداقية عن حقبة كاملة من الصراع 
المثقفين العرب بعد إصابتهم تخيية 
الأمل والإحباط إزاء تحربتهم السياسية 
وامتلائهم بالغضب تجاه أداء الأنظمة. 


العربية ‏ ينظرون إلي اليمقراطية وعملية 


زيادة كبيرة في إنشاء هذه المنظمات ع' 


وتوسع في نطاق ويمال عملها بحيث 
أصبح عندنا عدد من المنظمات 
المتخصصة في موضوعات وقضايا بعينها 
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التحول الديمقراطي أنها الحل لمشاكل 
ومعضلات الواقع العربي . 

ومع اتساع المناقشة حول: الدرمقراطية 
وحقوق الإنسان ف الثمانينيات ازداد 
تداول مصطلح «امجتمع المدني» أكثر 
فأكثر في الخطاب العربي بالنسبة 
للشيوعيين والماركسيين والتحرريين من 
المثقفين العرب » وكان الشيوعيون 


حوار 


العمل الأهلي : رؤية إسلامية 


د. هشام حعفر , 


والماركسسيون هم أكثر المثقفين اهتمامًا 
بيه » وبخاصة ف التسعيئيات » وهذه 
المرة؛ ليس نتيجة فشل مشروع دولة ما 
بعد الاستقلال » ولكن نتيحة سقوط 
المشروع الشيوعي بسقوط الاتحاد 
السوفيي » وأراد مؤلاء أن يجددرا 
مشروعهم السياسي ويضخوا فيه دماء 
جديدة » فكانت قضايا الديمقرطية 
وحقوق الإنسان واججتمع المداني هي 
المرشحة لضخ هذه الدماء خاصة أن 
حزءًا كبيرًا منهم قند أدركوا التحولات 
العالمية بعمق » ورأوا أن هذه القضايا 
هي أيديولوجية النظام الدولي الجديد 
فتجاوبوا معها سريعًا . 

؟ ‏ موت الدولة القومية : 

يلاحظ أن الدولة العربية قد بلغ 
دورها التوسعي - باعتبارها أداة تحقيق 
وإنحاز التنمية » منتهاه ف السبعينيات من 
هذا القرن » بعد أن قد بلغ ذروته في 
الخمسينيات والستينيات» فمنذ 
السبعينيات أدت مسيرة الأحداث 
الاحتماعية والاقتصادية والسياسية 
داحليًا وخارجيًا 2 إلى إحبار الدولة 
العربية على التراجع عن العديد من 
وظائفها الاحتماعية والاقتصادية بل حي 


السياسية والثقافية الي ادعتها في. 
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النمسينيات والستينيات . 

ويدو أن هذا الراجع قد عبد 
الطريق لطرح فكرة المجتمع المدني في 
العالم العربي » حيث نشنطت بعض 
الفاعليات من نقابات وأحزاب نحاولة 
ملء الحامش السياسي الذي أتاحقه 
الدولة ذاتهاء إلى أن الأهم أن تخلي 
الدوائة عن دورها الاحتماعي 
والاقتصادي الذي تحملت عبفه في 
الخمسينيات والستيتيات حين تحولت إلي 
مطعم وكاس وموظف لجميع رعاياها ) 
هذا التخلي أو التراحع عنن أداء هذا 
الدور حفز قوي امختمع نحاولة تغطية 
احتياحاته الأساسية الي لم تعد الدولة 
توفرها له ء وهنا برزت فعاليات 
الجمعيات الخيرية إسلامية وغير إسلامية» 
وخاصة ف الدول غير النفطية » حيث 
ظلت الدول النفطية لمنتتصف الثمانيئيات 
ملتزمة بتوفير هذه الاحتياحات الأساسية 
لمواطنيها ف ظل ارتفاع أسعار النفط منذ 
منتصف السبعينيات . ” 1 

#" البواعث الدولية : 

لاشكءأن التطوارات الدولية الي 
أحاطت بالمنطقة قد دفعت لانتشار 
مفهوم المجتمع المدني في واقعنا العربي » 


. في هذا السسياق يمكن رصد عدد من 


علة_ المشلم 
المغاصر 

التطورات كانت عثابة قوة دفع 
للمفهوم: أوها سقوط الاتحاد السوفيي 
الذي تم ب وعلى يد قوى امجتمع المدني 
وقتها» وقد أدى هذا السقوط إلى _توهم 
كثير من المثقفين العرب على اختلاف 
اتجاهاتهم بقرب تكرار التجربة في واقعنا 
العربي » وتواكب مع سقوط الاتحاد 
السوفيئ وحرب الخليج الثانية تدشين 
مفهوم «النظام الدولي الجديد» وهذا 
النظام يتطلب أيديولوجينة يروج بها 
لممارسائه » فكانت متظومة حقوق 
الإنسان والدعقراطية ولمجتمع المدني 
ياعتبار الأحمسير أداة إنحاز التحول 
الدعقراطي . 

أما ثاني التطورات الدولية المهمة 
فكان مؤتمرات الأمم المتحدة الكبرى الي 
عقدت حول القضايا المصيرية في العالم : 
كان أول هذه الموتمرات هو مؤتمر 
ريودجانيرو المدعو بقمة الأرض سسنة 


»ه» وثانيها مؤتمر فينا المدعو قمة 


حقوق الإنسان سنة ١994‏ : وثالثها 
مؤتمر الس كان بالقاهرة 1١994‏ » 
ورابعها مؤتمر التنميسة الاحتماعينة 
يكوبنهاجن 1546 , وحامسها مؤتمر 
المرأة في بكين ١546‏ » وآخخرها مؤتمر 
المستوطنات باستانبول بتركيا ١995‏ . 

هذه المؤتمرات جميعا تأتي نتيجة 


5 ا 


السنة الثالثة والعشرون- العدد )4١(‏ . 
الإحساس بالحاحة لرؤية جديدة للعالم 
يشارك فيها الجميع » وكان من ضمن 
الجميع الذي دعي للمشاركة هي 
مؤسسات ومنظمات المجتمع المدني » 
حيث كان في كل قمة من القمم الست 
مؤتمران في وقت واحدء الأول للوفود 
الرسمية والشاني: للوفود غير الرسمية » 
وكان الثاني يعقد قبل الأول بأيام قليلة» 
حتى يخلص المؤتمرون إلى رؤيتهم بشأن 
الوثيقة الى ستصدر عن المؤتمر الرسمي » 
وكانوا يسعون إلى لعب دور في صياغة 
الوثيقة الرسمية . 

وهكذا » فإن مؤقر الأمه المتحدة قد 
دشنت بحق منظمات ومؤسسات امجختمع 
المدني باعتبارها شريكا في صياغة 
مستقبل البشرية » وتواكب مع ذلك 
أيضًا » وهذا هو التطور الدولي الثالث » 
أن العالم بات يشهد عددًا من الفواعل 
الدولية ال تصيغ العلاقات الدولي ة 
بخلاف الدول )2 ف هذا الصدد يمكن أن 
نشير إلى الشركات متعدية الجنسسية » 
ومنظمات الإغاثة العالمية مثل أطباء بلا 
حدود » وأجهزة الإعلام » ومنظمات 
حقوق الإنسان مثل منظمة العفو 
الدولية؛ وقد ترتب على ذلك زيادة 
الحديث عن «لمجتمع المدني العالمي» » 
و« التحالف العالمي لمشاركة المواطنين»» 


حوار 


و«دعم الجتمع المدني في العالم» . وهذا 
التطور انتقل من التبشير بالفكرة 
والدعوة إليها إلى إنشساء مؤسسات 
وتدشين مشاريع بحثية » وتوفير تمويل 
ضحم أحعذت به الفكرة قوة دفع 
حديدة. 

؟- بواعث أكاديية : 

جزء من البواعث الأكادمية يرتبط 
بتطور دراسات الشرق الأوسط افٍ 
الجامعات الأمريكية أساسًا ؛ والبزء 
الآخر يرتبط برؤية الأكادعيين العرب 
وأولوياتهم البحثية : ويلاحظ ‏ في هذا 
الصدد ‏ أن دراسات المجتمع المدني التى 
اهتم بها الأكاديميون الغربيرن هي امتداد 
لتقاليد جديدة في دراسات الشرق 


العمل الأهلي : رؤية إسلامية 


الأوسط التى ظهرت ف فترة سابقة 


كمعارضة للدرسات الاستشراقية التى 
انصب اهتمامها أساسًا على الأبعاد 
الثقافية للمجتمع العرني » وأصبح الاتجاه 
ينحو أكثر في دراسات الشرق الأوسط 
نحو العناية بخصوصية الواقع الغربي » 
فكان التأكيد على الدور الممكن 
للمبادرة الأهلية ف العملية السياسية . 
أما الأكادميون العرب فرأوا ف قضية 
امجتمع المدني فرصة لدراسة قضايا 
وموضوعات جديدة بعد أن انصب جحل 


-1١51- 


د هشام حعفر 


تركيزهم في حقل العلوم السياسية سابقًا 
على الدراسات التى تذور حول الدولة 
أساسًا ونظامها السياسي » ودعم هذا 
التوحسه حجم التمويل الكبير نسبيا 
والمتاح في هذه الدراسات . 

انيًا: الأسس الفلسفية لمفهوم 
المجتمع المدني في خبرته الغربية : 

لايمكن محال عزل مفهوم «اجتمع 
المدني» عن السياق التاريخي الذي نشأ 
فيه » ونقصد بالسياق التاريخي » هنا 
شأة المفهوم داحل التشكيل الحضاري 
الغربي باعتبار المةنوم يلفظله والدلالات 
التى يحملها ؛ والمضمون الذي يجدده 
- قد نشاأً وتطور داخل هذا التشكيلن 
بواقعه وصراعاته الاحتماعية والفكرية . 

إن هذا التاريخ من شأنه أن يدلنا 
أولا على الظلروف التاريخية التى أحاطت 
بتشكيله وتشكله حتى استقر الحال على 
ماهو عليه الآن من طزحه «كقيمة 
مرجعية حاكمة» - أو ينبغي أن تحكم - 
حركة التطورات العلمية في علاقة اامجتمع 
بالدولة وف تحقيق النظام الديمقراطي. 7 
. كما أن إذراك هذا التاريخ من شأثه 
أن يوضح لنا ثانا التضمينات الفلسفية 
التى تقف وراء المفهوم فتلتبس به ولا 
تنفك عنهء وهذا الإدراك من شأنه أن 


جل المشلم 
المغاصر 
يساعدنا ‏ نحن العرب والمسلمين ‏ على 
تحديد أو بناء موقف أكثر تركيبًا وعممًا 
في النظر إلى مفهوم «المجتمع المدني» 
والتفاعل معه . وأخصيرًا فإن إدراك 
الظلروف التاريخية التى أحاطت بنشسأة 
المفهوم تساعدنا على بلورة وتحديد 
الملابسات التى يجب أن نعيها عند نقل 
هذا المفهوم ‏ الذي نشأ داحل تشكيلة 
حضارية ما إلى التشكيلة الحضارية 
للأمة بقيمها وفلسفتها ونظرتها للكون 
والحياة والإنسان . 
مفهوم «اججتمع المدني» - في حذوره 
التاريخية» - نشاً في إطار الصراع بين 
القديم والجمديد في أوربا القرن السابع 
عشر والثامن عشر » أو يعبارة أخرى: 
فقد نشأ الملصطلح في إطار التخلص من 
«أزمنة العصور الوسطى» ؛ وف إعلان 
القطيعة مع التظام القديم جملة وتفصيلاء 
وقبول نظام حديد يقوم على أسسس 
مختلفة وعخالفة » وقد التبس هذا الصراع 
ععارك فكرية وأيديولوجية.» كما ارتبط 
بقوى اجتماعية صاعدة وأخحرى متندثرة) 
وقد تركت هذه المعارك آثارها على 
الأسس الفلسفية التى يتأسس عليها 
المفهوم ‏ مفهوم المجتمع المدني - وينطلق 
منها » أهمها : 


السنة الثالئة والعشرون- العدد (41) 

: الصراع‎ ١ 

والصراع هنا ليس مقصورا على 
الصراع بين المجتمع والدولة » كما يحلو 
لبعض أنصار اجتمع المدني أن يصوره ‏ 
ولكننه صراع - أيضًا ‏ بين الأفراد 
والتكوينات داخل «اججتمع» بغية تحقيق 
صاللحهم المناص »ء فالمجتمع المدني يعرف 
بأنه «جموعة التنظيمات التطوعية الحرة 
التى تملا امال العام بين الأسرة والدولة؛ 
لتحقيق مصالح أفرادها » . 

وإذا كانت نشسأة مفهوم اجتمع 
المدني قد تمت في إطار الصراع بين 
الأفراد لتحقيق مصالحهم الخاصة » فإنه 
أيضًا نشأ نتيجة الصراع بين الدولة 
والمجتمع المدني في أورباء وفي ظل 
تطورات العلاقة الى قامت بينهما حين 
تكونت لدى الدولة إرادة السيطرة 
والاجتواء » وتكون في الجتمع نزوع نحو 
مزيد من الاستقلال والتمايز عن الدولة» 
ودعوة إلى التقليل من ثقل حضورها . 

إن نشأة « الدولة القومية » ف أوربا 


اذات دلالة مهمة في فهم الملابسات التى 
أحاطت ببروز مفهوم امتمع المدني 03 
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فقد كانت الدولة سبيلاً أساسيًا » وأداة 


ناجعة في التخلص من العصور الوسطى 
والاتتقال إلى العصور الحديئة . كانت 


حوار 


العمل الأهلي : رؤية إسلامية 


5 هشام جعفر 


«الدولة القومية» أداة توحيد للقوميات 
المتباينة والمنقسمة بشدة في أوربا » كما 
كانت السبيل لتحقيق «السوق الواحد» 
الذي يعد متطلبًا أساسيًا من متطلبات 
الانتقال من مرحلة الإقطاع إلى مرحلة 
الرأسمالية ؛ لأنه ‏ أي السوق الواحد ‏ 
سبيل تبادل السلع والخدمات بحرية 
كاملة » وما يرتبط بذلك من إنتاج كبير 
ووفير يسمح بهذا التبادل . 

في هذا السياق » ولتحقيق هذه 
الأغراض » تغولت الدولة القومية في 
أوربا » وزادت سطوتها على المتمع؛ 
حيث أنيط بها إنجاز كثير من المهام 
والأدوار لصالح بعض الفئات الاجتماعية 
الصاعدة» وبخاصة الفمة الرأسمالية » وقد 
تأكد هذا التوسع في دور الدولة مع 
المرحلة الاستعمارية حين تحولت الدولة 
إلى أداة الاسستعمار الغربي ووسيلته 
الأساسية . 2 

كل هذه التطورات أدت إلى ميل 
الكفة لصالح الدولة على حسساب 
امجتمع؛ ثم ف تطور آحر كان لابد 
للمجتمع أن يعود للتوازن بينه وبين 
الدولة» وهنا ملاحظة جديرة بالتأمل ع 
وهي أن بعض دعاة المجتمع المدني في 
بلداتتا يحلو لهم أن يروجحوا لأسطورة 


مله 
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الفصل التام بين الدولة وامجتمع » أو 
الصراع الدائم والمستمر بين الاثنين » 
وهؤلاء يتناسون أو يتغافلون عن أن هذا 
الفصل ليس هو واقع الحال بين الطرفين 
في الغرب » ولم يكن كذلك في الماضي: 
فالدولة والمجتمع نشآ متضافرين لتحقيق 
«مشروع الحداثة» وفي إطار التحول عن 
القديم » وهذا لايعي بالطبع عدم وجود 
قدر من الصراع بينهماء ولكنه صراع 
على حدود الفعل ومساححته » وليس 
على المقصد من وراء الفععل أو الغاية 


إن الصراع المتوهم بين امجتمسع 
والدولة ف واقعنا العربي والإسلامي من 
شأنه ‏ كما يروج بعض دعاة مفهوم 
«امجتمع. المدني» ‏ أن يضعف كلا منهما 
لصالح النارج » وهذا هو خطورة نقل 
خبرة حضارية من واقع لواقع آخجر دون 
إدراك عصوصياته وتوظيفاته في الواقع 
الجديذ » وتجدر الإشارة في هذا الصدد 
إلى أن خبرة العلاقة بين امجتمع والدولة 
في الغرب أدت إلى إياد «اعتمناد 
متبادل» .بينهما لتحقيق مصالح وغايات . 
الحضارة الغربية وأهدافها العليا . 

" التعاقدية : 

التعاقدية من الأسس الفكرية التى 


مجلة المسلم 
المغاآصر 
يقوم عليها حمل البناء الحضاري الغربي» 
فالتعاقدية تحكم علاقات الأفراد مع 
التفاعل بين الفرد واللؤوسساتء وهي 
أسس علاقة الإنسان الغربي بالآحر (غير 
الغربي) . وفكرة التعاقد تفترض أن 
الأفراد قادرون تمامًا على الفهم الكامل 
لجميع القوانين الآنية والوقتية التى 
نتعرض لما في الحياة » أو ف الوضع 
الحالي أو الى نتعاقد عليه » كما أنها 
تفيزض أني لو استطعت أن أسخر الآخر 
أو ألتهمه » فهذا من حقي طالما أن 
العقد يسمح لي بذلك وطللما أملك 
القدرة عليه . 
يعود مفهوم التعاقد يبحذوره الفلسفية 
إلى نظرية «العقد الاحتماعي» الي 


دشنها فلاسفة أوربا اعتبارًا من نهاية . 


القرن السابع عشر وخحلال الثامن عشر » 
وهذه النظرية أحد أهم الجذور الفكرية 
والفلسفية لمفهوم ا مجتمع المدني » وهي 
تقوم على فكرة افتراضية مؤادها أن 
الأفراد كانوا يعيشون في حرية تامة فيها 
أطلق عليه «حالة.الطبيعة الأر لي» 2 
يعيش كل واحد منهم مسستقلا وغبير 
مرتبط بيالآخر » أي دون ارتباط 
اجتماعي » وقد تنازل هؤلاء الأفراد عن 
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السنة الثالثة والعشرون2 العدد )4١(‏ 
جزء من إرادتهم مقابل العيش ف ختمع 
تتحقق فيه الرابطة الاجتماعية «اجتمع 
المدني» ؛ أي أن امجتمع «الجديد» هو 
وليد عقد معين بين الأفراد » وهذا يعن 
أن كل الأنظمة الاجتماعية هي أنظلمة 
إنسائية أي من صنع الإنسان » ومن ثم 
فإن المجتمع ليس نتاجًا لإرادة إلهية أو 
قوى فوق الطبيعة . 

وهكذا فإن نظرية العقد الاحتماعي 
التى جساءت لتهدم الأساس الطبيعي 
للنظام الإقطاعي وتستبدله بنفلام جديد » 
تقوم على أساسين متكاملين هما عثابة 
أحد أركان الحضارة الغربية ذائها : 

الأول الفردية : 

يقوم النظام الاحتماعي على عد بين 
الأفراد الأحرار المتساوين يما يترتب 
على ذلك من حق الأفراه في تغيير 
النظام الاجتماعي القائم بعقد اجتماعي 
الاجتماعي يؤكد ‏ إذن ‏ على الإرادات 
الحرة للأفراد نشاطًا وبحثا عن مصالحهم 
الناصة » ويقوم كل فرد باعتباره ذاتا 
مستقلة منعزلة عن الذوات الأحرى . 

الثاني : العلمانية : 

.وهي تعنى - كما قدمت أن 
تأسيس النظام الاحتماعي يقوم به الأفراد 


حوار 


العمل الأهلي : رؤية إسلامية 


52 هشام +تعفر 


متخلين فيه عن أية قوة أخحرى غير 
إرادتهم «الحرة» » والقوة المقصودة هنا 
هي قوة الكنيسة في العصور الوسطي » 
وما يرتبط بها من نسق قيمي وأخلاقي» 
فالفكر والممارسة الغربية ف عصرها 
الحديث هي نتاج الفكر الوضعي » 
وإفرازا لمنطلقاته التى هي ف جوهرها 
تحلل دائم ومستمر من جميع القيود 
الأخلاقية والمعايير الثابجة » والقيم 
الحاكمة » والأطر المرجعية الملرمة من 
مارج البشر . عملية التحلل هذه توجحد 
حالة من النسنبية المطلقة .ما يعنيه ذلك 
من عدم وجود معيار أو مقياس يمكن 
التمييز به بين الخير والشر » والظلم 
والعدل » بحيث تصبح المصلحة في اعتبار 
القوم هي المعيار الوحيّد أو القانون 
المهيمن الذي يجب أن تعالج فْ ضوئه 
الشئون كافة . 

"7 المدنية : 

لففلة «لمدني» ف مفهوم تمع 
المدني تتسم بغموض شديدء فأحيانا 
تطرح في مقابل العسكرى عتد الحديث 
عن العلاقات المدنية العسكرية » وف 
أحيان أرى تطرح ف مقابل الريف أو 
البداوة » إلا أن الأهم هو أنها تطرح في 
مقابل الديئ . هذا الغموض الذي يحيط 


بلفظلة المدني يسمح لبعض دعاة ا مجتمع 
المدني أيضًا باستخدامه وتوظيفه لتحقيق 


أغراض يضمرونهاهء فهم في بعض 


الأحيان يستخخدمون لفظ المدني لاستبعاد 
جميع الحركات «الدينية» من تعريف 


امجتمع المدني . 
و الحقيقة أن لفغلة المدنى 3 تعن اجتمع 
الحديث الذي قامت أسسه إبان عصر 


النهضة في أوربا ( والذي قام على هدم 
جميع التكوينات الاجتماعية التقليدية 
والموروئة عن النظسام القديم, لذا 


فالتعريف الذي يقدم للمدني عادة - 


يستبعد التنظيمات الإرثية منه ( الأسرة - 
القبيلة ...) ويقصره على التنظيمات 
الطوعية الحرة التى ينضم إليها الفرد.تملء 
إرادته وباحتياره الحر . 

والتعريف بهذا المضمون يستبعد 


العديد من التكويئات الاجتماعية ‏ التى 


أطلق عليها «التراحمية».- التى ما زالت 
فاعلة في واقعنا العربي » بل تشهد عا 
متزايدًا قد يكون أحد أسبابه الرئيسية أن 
الأدوات أو الموؤسسات الحديثة ‏ يما فيها 
الدولة ذاتها ‏ لا تقوم بأداء وظائفها 


المنرطة بها وأهمها تحقيق قدر من 


الولاء لعموم مواطنيها غ. كما لا يشعر 


المواطن بانتماء حقيقي ججاههاء بل يشعر 


١17١ه‎ 


مجلة المسنلم 
30> المغاصر 
في أحيان كثيرة أنها غريبة عنه . 
تالا : مقومات مفهوم المجتمع المدني: 

وإذا كانت مفهيم الصراع 
والتعاقدية والمدني هي الأسس الفلسفية 
التى يقوم ويتأسس عليها مفهوم اشتمع 
المدني في عحبرته الغربية » فإن المفهوم 
يستند إلى عدد من المقومات الأساسية 
أهمها : 
١‏ فكرة الطوعية : باعتبارها أحد 
أسسس تكوين بعض التشسكيللات 
المؤوسسية والاجحتماعية . 

؟- المؤسسنسية : أو ببالأحرى 
الموسسات الوسيطة التى تنشأً لتملاً 
الفراغ بين الدولة والسلطة السياسية 
والأسرة » ولتقوم<بوظائف ومهام 
متعددة . : 

" أما العنصر القالث فيتعلق 
باستقلال هذه المؤسسات عن السلطة 
السياسة » ؤمحاولة التملص من هيمئة 
الدولة وطغيانها على امجتمع . 

؛- وأخيرًا» فإن المفهوم يرتبط 
بعدد من القيم والمفاهيم الأخرى التى 
تنفك عنه لزومًا وتلازماء أبرزها: 
مفهوم المواطنئنة. ومفهوم حقوق 
الإنسان؛ والمشاركة السياسية والشعبية؛ 
والإدارة السلمية للتنوع والاحتلاف .. 
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السمنة الثالئة والعشرون العدد )051 


إلخ. 

3 التمييز بين الأسس الفلسفية التى 
يستند إليها مفهوم «المجتمغ المدني» » 
وبين المقومات التى تمئل مؤشرات دالة 
عليه وموضحة لمضموله ؛ إن هذا التميبز 
من شأنه أن يبساعدنا في بناء موقف 
أكثر تعقيدًا وتركييًا في النظر إلى المفهوم 
والتعامل معه : فإذا كان الإنسان المسلم 
عند تعامله مع هذا المفهوم ‏ يرفض 
الأسس الفلسفية التى ينطلق منها المفهوم 
باعتباره يحمل نظرة للكون والحياة 
والإنسان تتناقض أو تتساين مع هذه 
الأسس »ء إلا أن الموقف من المقومات 
موقف مختلف؛ لأنه قد يقبل من هذه 
المقرمات ويرفض » بل إن اللخفيرة 
الحضارية لأمتنا تسمح بتقديم فوذج 
مختلف يعثل إسهامًا حقيقيًا لها في صياغة 
الواقع والأفق العالمي المنشود:؛ وهذا ما 
سأناقشه في الجزء التالي من المقال . 
رابعًا : الأسس الإسلامية للعمل 
الأهلي: ٠‏ ْ 
العمل الأهلي هو جهد تبذله الأمة 
مجميع.فئاتها وطوائفها ومؤسساتها 
مستهدفة تحقيق مقاصد الشرع الخمسة 
(حفظ الدين . وحفظ العقل » وحفظط 
انسل ء وحفظ النفس » وحفظ 


حوار 


العمل الأهلي : رؤية إسلامية 


5 هشام حعقر 


العرض)» أو بعبارة أخرى؛ فإن حوهر 
العمل الأهلي ‏ في الرؤية الإسلامية ‏ هو 
تحقيق مقصد «العمر ان» ف الأرض 
ْ 20 هُوَ أن اك مِنّ الأرْض 
وَامسْتَغْمَرَكُمْ فِيهما) هرد : 011» الذي 
هو سبيل تحقيق ذاتية الأمة ومثاليتها في 
أرض الواقع . 

العمل الأهلي بهذا المعنى يتأسس 
على مجموعة من الفاهيم المحورية 
أهمها: 

١‏ فروض الكفاية والمسئولية 
الجماعية للأمة : 

تحد فروض الكفاية سندها في توجه 
الخطاب القرآني بتكاليف الله سابًا 
وإيجابًا للأمة ويا أيها الناس ...4 «إيا 
أيها الذين آمنوا ...4 «لأقيموا الصلاة 
. «إوافعلوا الخير ...©». وخطاب 
الله للأمة شمل التكاليف الفردية كما 
شمل التكاليف الجماعية » فالإسلام لا 
يخاطب الفرد فحسب وإما يخقاطب 
الجماعة في عمومها أيضًاء فهناك 
فروض أوجبها الإسلام على كل فرد 
بعينه وهناك فروض أوجبها الإسلام على 


الجماعة يجمعها وبوصفها كلا متميرًا 


عن ذات الأفراد المندرجين فيها )» وهذه 


الفروض هو ما يطلق عليها «فروض . . 


١ -/1؟‎ 


الكفاية» التى تعد يعثابة واجبات 
احتماعية تسهم في تماسك نسيج الأمة 
الاحتماعي وتشضعرها بالمسئولية 
التضامنية؛ وتنتهي بها إلى مرخحلة 
الاكتفاء الذاتي على مختلف الأصعدة » 
نما تتحول معه فروض الكفاية التى إذا ٠‏ 
قام بها البعض سقطت عن الآخرين إلى 
فروض عين على من توفرت فيه أهلية 
القيام بها حتى يؤديها على الوحه 
الأكمل إلى درجة الكفاية الاجتماعية . 
ولا يعنى ذلك مباشرة الفروض فقط 
كما هو شائع؛ إذ العبرة بتحقيق المقصود 
وإنجاز المصلحة ودفع المضرة وتحقيق 
الطلب . وعلى هذا فإن معيار القصد 
والغرض والمصلحة المعتبرة شرعًا تتحكم 
ف الكم , كم القائمين بفرض الكفاية » 
إلى الدرجة التى يتحول معها فرض 
الكفاية إلى فرض غين . ومن هنا حاءت 
المسئولية التضامنية والجماعية في القيام 
بهذه الفروض أو في الجزاء عليها فيما 
يعرف بالحمساب الجماعي للأمم . 
وانختمغعات فكما أن للأفراد أجل» 
فكذلك للأمم والمججمعات, أخلاً 
لِرَلِكُلَ أمْةٍ أَجَلُ فَإذًا جَاءَ أَجَلْهُم لا 
يسْتأَخِرُونَ سَاعَة وَل يَستََِمُون», 
وكماأن للفرد كتايه فكذلك للأمم 


بجلد المسلم 

- ” المغاصر 

كتابها : إوتَرَى كل أُمةِ جَائِيَة كل 
أَمَّةٍ دعى إلى كِتابهَا الْيوْمَ جر 
مَا كنثم تَعْمَلُونَ» ٠‏ وعدم الأ على 
يد الظالم ما يزال موجبًا لتزول العقاب 
على الجماعة كلها : «واتقو ١‏ فننة ل 


تعيَنَ الْذِينَ طَلَمُوا ِنَكُمْ خَاصَة 
وَاعْلَمُوا أن الله شَدِيدٌ الِْقَابِ) . 

وفروض الكفاية تعبير عن مدى 
التزام الأمة أولا بأحكام الإاسلام 
الأحكام وهذه الشرائع » ف ' نمقصود الدين 
ف الرؤية الإسلامية يتحقق بالأمة كما 
يرى ابن تيميسة ‏ وليس بالسلطة أو 
الإمام» باعتبار أن السلطة مؤسسة من 
مؤسسات كثيرة تنشئها الأمة لتحقق بها 

' المسئولية الفردية : 

الإنسان وفق الروية الإسلامية إنسان 
مكلف ومسكول عن أعماله : إن خخيرًا 
فخير » وإن شرًا فشرء وهو يقوم 
بدوره وواحبه انطلاقا من هذه المسئولية 
«دكلقم امه يوم الْقِيَامَةٍ ام 4 . 
مموضوعنا » وهي قول الفقهاء في 
موضوع الوقف أن «شسرط الواقف 


ترون 
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السئة الثالثة والعشرون- العدد (941) 
كنص الشارع» حين يعبر الفرد عن 
إرادته في صورة مجموعة من الشروط 
الى يحدد بها كيفية إدارة أعيان الوقف » 
وتقسيم ريعه » وصرفه إلى ابلبهات الي 
ينص عليها أيضًا . 

ويلاحظ أن الفقهاء بهذه المقولة قد 
أضفوا غلى هذه الشسروط ‏ شرط 
الواقف - صفة القداسة »ما لم تحرم 
حلالاً أو تحل حرامًا » وجعلوا لها حرمة 
لا يحوز انتهاكها إلا في حالات استئنائية 
وذلك بأن دفعوها إلى منزلة النصوص 
الشسرعية من حيث لزومهها ووجوب 
العمل بهاء فالفرد ينشيع الشخصية 
المعنوية للوقف الب تنشأ مع نشأة الوقيف 
وبإرادة الواقف . 

إن اللسكولية الجماعية والمسئولية . 
الفردية معًا » والتوازن الدقيق الذي يقوم 
بينهما ف الرؤية الإسلامية يستدعيان 
مفهومين على درحة كبيرة من الأهمية 
يتأسس بهما العمل الأهلي في الرؤية 
الإسلامية وهما الفرد والأمة . 

فالإرادة الفردية تتأكد حين يتحول 
الفرد إلى «شارع» » ليس عبر حركة 
الاحتهاد الي قررها الإسلام لكل مسلم 
احتمعت فيه شروط الاحتهاد » ولكن 
من خلال ممارساته الأهلية والاجتماعية 


حوار 


العمل الأهلي : رؤية إسلامية 


5 هشام حعفر 1 


أيضًا » كما ظهر ذلك في مسألة 
الوقف. إن تأكيد دور الفرد يسمح له 
بالوقوف أمام تغول كل من السلطة أو 
الدولة والموسسة ء وهذا من شأنه أن 
يودي إلى استعادة دور الفرد الذي لا 
يمكن تصوره موجودًا أو فاعلاً في واقعنا 


القائم إلا في إطار موسسة » على الرغم . 


من أنه هو الذي ينشيئ الموسسات 
ويعطي لطا فاعليتها . : 

ومن المفاهيم الجوهرية لمسألة العمل 
الأهلي مفهوم «الأمة» الي هي أيضًا في 
الرؤية الإسلامية «أمة شارعة» » أي أن 
لها دورًا تشريعيًا » ويجد هذا الدور 
التشريعي سنلده في أحاديث الرسول 
صلى الله عليه وسلم الي جعلت للأمة 
دورًا تشريعيًا تقوم به بحوار العلماء 
والمجتهدين : فما «يراه المسنلمون حسئا 
فهو عند الله حسن» . و «لا تجتمع 
أمّ على ضلالة» » وقد تمثل هذا الدور 
التشريعي للأمة في شكلين : 

الأول : الرضاء والقبول الاجتماعي 
لاجتهادات الفقهاء والمفتين الذي جعلها 
تتخول من محرد آراء واختهادات إلى 
نوع من الإلزام القانوني 

الغاني : اعتماد الفقهاء والأصوليين 
للعرف كأحد الأدلة الشرعية » فالعرف 


ما اعتاده الناس وساروا عليه في أمور 
حياتهم ومعاملاتهم من قول 8 فعل أو 
ترك , ولا يخالف دليلاً شرعيًا »ولا 
يحرم محرمًا ولا يبطل واحبًا » «فالعادة 
شريعة محكمة»» كما قال الأصوليون . 
إن إعادة الاعتبار لمقهوم الأمة يحمل 
في طياته «رادعًا اجتماعيًا» يجعل محاولة 
الخروج على أحكام الإسلام وشرائعه 
أمرًا بالغ الصعوبة » ذلك أن من أهم 
الآثار الي تنتجها الرؤية الإسلامية أنها 
تعطي للأمة وحدة فكرية وتشريعية 
وإدراكا واحدًا لكل مالهصلة 
بالإسلامء مما يدعم كياتها ويقوي 
بنيانها ويربط شعوبها برباط التضامن 
والتكافل » ويحميها من مخاطر التجزئة 
الفكرية والسياسية » ويجعل أية محاولة 
للخحروج على هذه الشرعية تحمل عقاباً 
اجتماعيًا تفرضه الجماعة المسلمة على 


:2 المنتهكين لحرمة شرعيتها وشريعتها » 
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خخاصة إذا تضافر:مع ذلك وتساند معه 
أمر بالمعرؤف ونهي عن المنكر ؛ ذلك 
الفرض الكفائي الذي يجب على العالم 
كما يجب على السلطان » وهو كذلك 
واجب على مجموع الأمة حسب 
الوسع» يؤديه المسلم حسب طاقته ». 
فالمعروف هو كل ما ينبغي فعله أو قوله 


عل المسلم 
المغاصر 

طبقًا لنصوص الشريعة » والمتكر هو كل 
قول أو فعل لا ينبغي فعله طبقا لنصوص 
الشريعة . 

الأمر بالمعروف والنهي عن المتكر 
يخلق حالة من الوعي الدماعي. بالمثالية 
الإسلامية الي تؤكد المسكولية الجماعية 
والتضامنية » ويجعل من الجماعة المسنلمة 
كلاً متزابطًا وحسمًا واحدًا » مما يتعين 
معه أن يحفظ الجسم بعضة بعضًا 
. ويتداوى بذاتنه من داحلهء وهوما 
يضمن للجماعة اإإسلامية أن تكون 
قادرة على أن تفرز من دالها وسائل 
حمايتها الذاتية ووسائل تجذدها . وكون 
الأمر بالمعروف والنهي عن المنكر واجبًا 
شرعيًا يع أن من أوحب واجيات 
المسلم أن يحفظ كيانه » فالواحب الديئي 
في الأمر بالمعروف والنهي عن المنكر 
يرتبط بالواحب الاجتماعي ويتصل به 
على وجه الاختصاص؛ لأن السكوت 
على ترك المعروف وعلى فعل المنكر يعي 
نشوء انتهاك الشرعية في السلوك 
الاحتصساعي وهو يؤدي إلى استفحال 
الأدواء وتمكنها من المجتمع بحيث تنفك 
عروة الجماعة ويفسد قوامها » وتضيع 
مسئولية الفرد » وتتحلل قوى التماسك 


730 اب 


السئة الثالئة والعشرون2 العدد )8١(‏ 

ويحول الأمر بالمعروف والنهي عن 
المنككر مساهمة ومشاركة المواطن في 
العمل العام إلى واحب دين وحق يأثم 
إن تقاعس فيه مع القدرةٌ عليه.. ويثئاب 
إن أداه على وجهه . 

ولقد مثلت مؤسسة الحسبة ف الخيرة 
الحضارية لأمتنا تحسيدًا لواحب وحق 
الأمر بالمعروف والنهي عن المذكر 
باعتبارها ولاية مقصدها الأمر بالمعزروف 
والتهني عن المنكر إذا ظهر فعله ٠‏ وهي 
تمثل واجبًا عامًا على جميع المسلمين ولا 
تخص قومًا دون قوم » ولا يشرط 
لوحوبها تكليف يصدر عن الإمام أو 
ولي الأمر» فحيث وجد معروف ظاهر 
تركه » أو متكر ظاهر فعله فد علق في 
ذمة المسلمين واجب الأمر أو النهي عنة 
ولا يسقط إنمه عن الأمة جميعًا أن يؤديها 
عنها البعض منها , 

خامسًا : العلاقة بين العمل الأهلي 
والدولة في الخبرة الحضارية لأمتنا : 

الخطساب الغربي لمفهوم «اجتمع 
المدني» (ولا أقول الطاب العالمي؛ لأن 
الغربي لا يعن العالم كله) يتضمن فيما 
يتضمن مقابلة وصراعًا - كما قدمت - 
بين الدولة والمجختمع » وهذا في جزء كبير 


حوار 


العمل الأهلي : رؤية إسلامية 


)2 هشام جعفر 


منه نتاج الخبرة الحضارية الغربية في بناء 
الدولة القومية الى قامت على نظرية 
العقد الاجتماعي الي هي ف جوهرها 
تعتمد على فكرة افتراضية تقوم على 
تنازل الأفراد عن خزء من سلطانهم 
لصالح الدولة من أحل صالح الدميع . 

وهذه النظرية تختلف كايا عن نظرية 
نشأة الدولة في التصور الإسلامي : 
فالأمة هي الي أنشأت مؤسسة الدولة » 
كماأنش أت يجوارها العديد من 
الموسسات الى تستهدف منها تحقيق 
ذاتيتها ومثاليتها. ففي البدء كانت 
الأمة. شْ 

الأمة استطاعت أن تقدع مفهومًا 
للعمل الأهلي ‏ يختلف بالكلية عن الخبرة 
الغربية ف مجال المجتمع المدني » هذه 
الخبرة جوهرها قدرة كل من الدولة 
(السلطة) والأمة أن تصنع بحالا مشتركا 
بينهما مع وجود بجمالات منفصلة لكل 
منهما عن الآخر » فالأمة الي تنهض 
بنفسها وتوسس فاعليتها وحركتها 
ومشاركتها » ليست بديلا عن الدولة 
ولا مزاحمة لها ء وإنما موازية ومتكاملة 
معها. العمل الأهلي الفاعل ‏ إذن ‏ هو 
مصدر من مصادر قوة الدولة والأمة 
معًا: أما كونه مصدرًا من مصادر قوة 


الأمةء فيمايمكن أن يوفره من 
موسسسات تتمتع بالاستقلال المالي 
والإدازي ؛ رعا يمكن أن تقدمه تلك 
الموؤسسات من خدمات في محالاث الحياة 
المختلفة , 

أما كونه مصدرًا من مصادر القوة 
للدولة » فيما يمكن أن يخفف عنها من 
أعباء القيام بتلك الخدمات » وإدارة تلك 
الموسسات ومراقبتها ؛ فالرؤية الإسلامية 
في هذا الشأن هي أنه يجب ألا تمتد يد 
الدولة إلى عمل أو مهنة يمكن أن يقوم 
به أو بها المسلمون فرادى أو جماعات . 

وبهذا المعنى يمكن أن يكون العمل 
الأهلي أحد أهم آليات ضبط العلاقة بين 
الأمة والدولة ضمن إطار تعاوني غير 
صراعي ؛ لا يسمح فيه للدولة بالتضخم 
على حساب الأمة أو السيطرة عليها 
بحجة توفير الخدمات العامة بينما هي 
تحتكر المبادرات الاجتماعية وتصادر ٠.‏ 
الجهود التطوعية » كما لا تتلاشى فيه 


'سلطة الدولة أو تصبح ضعيفة » وإثما 
نظل حاضرة وقوية في حدود وظائفها 
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الأساسية الى لا تتخطاها بالتدحل في 
الشئون الأهلية . 

بعبارة أخرى » العمل الأهلي يمكن 
أن يكون جالاً مشتركا بين السلطة 


بحلة_ المسلم 
المفاصر 

والأمة » وليس بمحالاً للصراع بين 
الطرفين كما هو مطروح في مفهوم 
«امجتمع المدني»» فهذا الصراع المفترض 
بين المجتمع والدولة ف مقهوم «ابمد 
0 شأنه أن يضعف 3 32 
في واقعنا العربي والإسلامي » وهذا هو 
حطورة نقل حبرة حضارية من واقع 
لآخر دون إدراك خحصوصياته وتوظيفاته 
في الواقع الجديد . 

وتحدر الإشارة هنا إلى أنه إذا كانت 

نشأة المجتمع المدني في الخيرة الغريية قد 
أحاطت به ظروف الصراع بينه وبين 
الدولة ء إلا أن الاثبين معًا قد استطاعا 
تطوير علاقة «شراكة» أو اعتماد متبادل 
يينهما بهدف. تحقيق مقاصد وجوهر 
الحضارة الغربية . فالتصور السائد الآن 
في الدراسات المتعلقة .عوضوع ابجتمع 

المدني ترى أن المجتمع المدني القوي أو 


السنة الثالثة والعشرون- العدد )8١(‏ 
العمل الأهلي القوي يكون موجودًا في 
دولة قوية » أي أن هناك علاقة طردية 
بين قوة امجتمع المدني وفاعليته وبين 
فاعلية الدولة » وغير صحيح أن هناك 
علاقة عكسية بين القطاع الأهلي 
وفاعليته وبين فاعلية الدولة » لأن الدولة 
حين تكون قوية.ء فإنها تثق ف 
القطاعات الأخرى » والثقة دائمًا لا 
تكون إلا من الدولة القوية اليّ وصلت 
إلى مستوى مسستقر من القوانين 
والمؤسسات . 

وهذا التفاعل الصحي أو الثقة 
لمتبادلة بين القطاعات الثلاثة (القطاع 
الحكومي » والقطاع الخناص » والقطاع 
الأهلي) في داءعخل الوطن الواحد توحد 
مؤسسات مشتركة تتكون على الحواف 
بين القطاعات الثلائة » وهذا يوحد قدرًا 
من التشبيك بين الثلاثة. بغرض مخحدمة 
الأهداف والمصالح المشتركة . 


زفتقرف 
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حوار 


هيد : . 

قد يبدو للوهلة الأولى أن موضوع 
هذه الندوة «الشورى والليعقراطية» »2 
قد قتل بثا وباتت ساحته لاتسمح 
بطروح جديدة » وأن الغاية من المعالحة 
قاصرة على التذكرة يجملة من الثوابت 
التى ترسخحت ف أذهان الخاصة والعامة 
بخصوص العلاقة بين الشورى 
والليمقراطية كنسقين فكريين و كاآليتين 
سياسيتين هامتين . إلا أن هذا ظن حض 
عار عن الصحة . ويمكن القول بأن 
التأصيل الدقيق هذين المفهومين لم يتم 
الاقتراب منه بعد» على حد علمنا »أو 


(*) دكتوراه الفلسفة في الفكر السياسي الإسلامي. 
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نوآك ٠‏ 
الشورى والدبمقراطية : 
ووبة مفاهيمية 


د. السيد عمر(") 


بالأحرى ف زأيناء» كماأن ساحة 
البحث عن القاسم المشترك بينهماء بعيدًا 
عن النظرة الاحتزالية السطحية » لا تزال 
أرضًا بكرًا جديرة بأن تتورجه إليها 
جهود الباحثين. 0 

ومن البديهي أنني لن أسعى في هذه 
الورقة إلى طرح محاولة لتأصيل دقيق 
هذين المفهومين » ولا إلى تجلية 
مستفيضة للقاسم المشترك بينهما » بحكم 
عدم اتساع لمقام لذلك . بل إني 
سأحاول مس إشكالية سيولة هذين 
المفهرمين ؛ ثم ألقى الضوء على نواة 
القاسم المشتزك بينهما والتى تتمثل في : 


.مملة_ المشلم 
المعاصر 

المشاركة . فلقد كثر الحديث عن هذين 
المفهومين والانتصار لأحدهما بلا تحفظ 
ونبذ الآر بلا هوادة دون اهتمام جاد 
بوضع ضوابط صارمة لبنائهما » وبلا 
محاولة لرصد دائرة التقاطع بيتهما » أر 
البحث - بالتعبير القرآني ‏ عن كلمة 
سواء بينهما(") . 

أولاً : مفهوم الشورى : ثمة حاحة 
في محاولة تحديد هذا المفهرم إلى رؤيته في 
السياق القرانى الذي ورد به » والسياق 
التطبيقي له على يد الرسول والصحابة . 
ودون دحول ف تفصيلات لايتسع لها 
المقام » تكفى الإشارة إلى ما يلي : 

)١(‏ السيق القرآني لمفهوم 
الشورى: وردت مادة الشورى في 
القرآن الكريم في ثلاثة مواضء(» 

() الموضع الأول : ورد لفظ 
«تشاور» في قوله تعالى «إ قن أَرَادًا 
ِصّالاً عن راض ينهُمًا وَتشاؤرٍ فلا 
جُناح عَلَبْهِمَاُ0" في سيق يتعلق 
بتنظيم العلاقة التى لاتنفصم بين الزوجين 
بعد الطلاق : علاقة النسل الذي ساهم 


السنة الثالئة والعشرون العدد(١4)‏ 


كلاهما فيه وارتبط كلاهمايهء, 
وترتيب رضاع الطفل بعد الطلاق . 
وأرسى هذا النص آلية لترتيب تلك 
العلاقة بالرضا المتبادل والتشباور مع 
اخاطتها بضوابط نصية وإعانية9) . 
والتشاور يشحل هنا إذن آلية لرتيب 
العلاقة في نسق مجتمعي لرعاية «القاسم 
المشسترك» الذي يظل قائمًا رغم فض 
علاقة الزوجية» ومن الممكن الاستئناس 
بهذا النص في البجث عن كلمة سواء أو 
بالتعبير العصري «قاسم مشترك» يكفل 
إبراز ذاتية شستى أطراف العلاقات 
امجتمعية في كل أنساقها إل تحقق مبدأ 
التعددية » وإبراز نقطة التلاقي الي 
توسس محور وحلة المهدف » ومعنى 
ذلك أن محور «التشاور» هو تبادل 
الرأي بين فرقساء متمايزين في المصالح 
ويجمعهم ف نفس الوقت قاسم مشترك 
تستدعي رعايته : التعاون واتخاذ قرار 
بشأنه بالرضا. ومعنى ذلك أن الشورى 
مفهوم : علاقي » الاختلاف لا ينفي 
إمكانية تشغيله » ولكنه مع ذلك لا 


)١(‏ أرشد القرآث الكريم إلى أهمية البحث عن كلمة سواء (قاسم مشترك) بين المتمايزين لتحديد أساس لتنظيم العلاقة بينهم يقول 
تعالى: ل قل يا اهل الكتاب تعالوا إلى كلمة سواء بيننا وبيدكم ‏ ( آل عمران :-514). 
(؟) انظر : محمد فواد عبدالباقي : المعجم المفهرس لألقاظ القرآن الكريم ؛ القاهرة: دار الريان للراث؛ /541 ١‏ ص7431. 


© البقرة : 7818 . 


(4) سيد قطب : في طلال القرآن الكريم » القاهرة : دار الشروق » ط9 9 21521 لالد الأول , ص11 اااء 


حوار 


يعمل كآلية إلا في ضوء سعي أطرافه 
لترتيب وضعية القاسم المشسترك؛ ولا 
موضع فيه للاكراه في مرحلة الوصول 
إلى كلمة سواء» ولكن القرار الذي يتم 
التوصل إليه يكتسب سلطة ويعدو 
مرجعًا حاكمًا للعلاقة 
تلك العملية برمتها بالعبثية: 

(ب) الموضع الثاني : وردت مادة 
الشورى بصيغة فعل الأمر في سياق 
السرد القرآني لخبرة غروة أحد. فلقد 
أذ الرسول صلى الله عليه وسلم 
بشورى أصحابه وخرج للقاء العدو 
حارج المدينة رغم أنه كان ييل إلى 
لقائهم بالمدينة . ووسط التداعيات الي 
ترتبت على هزيعة المسلمين في أحد جاء 
الأمر من الله لرس وله بالتأكيد على 
الشورى وبيان ضوابطها في قوله تعالى : 
«إفبمًا رَحْمَةٍ من الله نت لَهُم ل 
كنت فظَا عَلِيظ الْقَلْبٍِ ٠‏ لأَنقَضُوا مِن 
حَوْلِكَ ناا عُح اتير له 
وَهَورْهُمْ في الأمر فإِذًا عَرْمْتَ 
فَوَكُلْ عَلَى الله 3 الله يُحِبُ 
الْمُتَرَكلِينَ04؟ , ومن اللافث للنظر ‏ أن 
أمر وشاورهم ف الأمر يأتي هذه المرة 


3 وإلا السمت 


. 159 : آل عمران‎ )١( 
ه٠‎ ٠١ص سيد قطب : مرجع سابق » جاء‎ )1( 


واة الشورى والدعقراطية : رؤية مفاهيمية 


ه17 اد 


د . السيد عمر 


عقب الحظة تمرك فيها الحوى فتصالف 
الرماة أوامر الرسول صلى الله عليه 
وسلم واتخرطوا في جمع الغنائم فوقعت 
الهزمة وساد نوع من عدم التناسق في 
الصف . وسياق الآية الي أوردنا نصها 
دليل على الحاحة إلى الشورى في كل 
الأحوال وبالأخص ف حالة الانخراف 
العارض عن الحادة » فالسياق هنا يتجه 
إلى الرسول صلى الله عليه وسلم وفٍ 
نفسه شيء من المسلمين فهم تحمسوا 
للحروج » ثم اضطربت صفوفهم » 
فرجع ثلث اليش قبل المعركة , 
وخالفوا بعد ذلك أمره » وضعفوا أمام 
إغراء الغنيمة , ووهئوا أمام إشاعة 
مقتلهى وانقلبوا عدا نفر قليل منهم 
مهزومين مين0) , 

وتحلي هذه الآية الكرة ف سياقها 
هذا شروط تفعيل آلية الشورى: لين 
الجسانب من ولي الأمرء ونبك الجفاء 
وغلفة القلب» (حتى لو كانت 
سلوكياتهم تستدعي شيئًا من ذلك) . 
فلا موضع لضيق الصدر في مواحهة 
الضعف البشري للمحكومين » ولابد. 
من ود د يسع الجميع » وحلم لا يضيق 


مجلة المسلم 
00 المفغاصر 
بجهل أحد . ولابد من شرط ثان : العفو 
عنهم » ولا يخفي أن العفو إإفا يكون عن 
حطأ تأكد الحاكم من وقوعهم فيه 
وف ذلك إحلاء للساحة من الشدة في 
المحاسبة الي كرست في زماننا هذا مقولة 
سلبية : «من يعمل يخطأ فيجازى » ومن 
لا يعمل يسلم من الخطاً فيكافاً». 
والشرط الثالث : أن يتجاوز الحاكم 
العفو عما بملك العفو عنه إلى التضرع 
إلى الله أن يغفر لأتياعه ما لا يملك هو 
أن يغفره لهم . 0 

وف ظل:هذه الشروط الثلاثئة» وق 
ضوء الملابسات المشار إليها ؛. يقرر 
القرآن مبدأ الشورى بالنسبة لولي الأمر 
حتى لو كان هو محمد صلى الله عليه 
وسلم المعصوم الذي يوحى إليه ولا 
ينطق عن الهوى20 . وهذا النص القاطع 
لا يدع للأمة الإسلامية مجالاً على حد 
قول أحد المفكرين ‏ للشك في أن 
الشورى مبدأ أساسي لا يقوم نظام 
الإسلام إلا به . أما شكل الشورى » 
والوسسيلة الي تتحقق بها ء فهي أمور 
قابلة للتحوير والتطوير وفق أوضاع 


السنة الثالئة والعشرون2 العدد )8١١(‏ 


الأمة وملابسات حياتها » وكل شكل 
وكل وسيلة نتم بها حقيقة الشورى ؛ لا 
مظهرها : هي من الإسلام . ويأتي 
التأكيد على الشورى هنا مؤكدًا على 


أن ما أحدئته من إنقسام في أحرج 


الفلروف لا يعفي منها ولا يقوم دليلا 
على إمكانية الاستغناء عنها©. 

ولم يقف الدص القرآني الذي بين 
أيدينا عند حد بيان شروط ما يمكن أن 
نسميه «بيئة تفعيل الشورى» بل تعدى 
ذلك إلى تحديد أمرين : الحظة الشورى 
(تقليب أوحه الرأي واختيار اتحاه من 
الاتجاهات المعروضة) فإذا انتهى دور 
الشورى ب(العزم) أي اتخاذ قرار » دخلنا 
في مرحلة التنفيذ » ولا موضع فيها إلا 
للحسم ف التطبيق وعدم التردد مع 


التوكل على الله تعالى . فمشورة أي 


طرف غير ملزمة في مرحلة المداولة 
وتغليب الرأي كشرط لحري الرأي » ولا 
موضع للتراجع بعد اتخاذ القرار لأن ذلك 
مدعاة لعدم الحسم والتردد والفوضى » 
ولابد من احتمال تبعة قزار الشورى 
بتنفيذه » ولا يعنى ذلك التحصن المطلق 


)١(‏ جمال البداء د. حسن العدائي » القيم المعنويية المشتركة: أزمة الإدارة ف المصر الحديث؛ والحل الإسلامي لها ؛ القاهرة . المعهد 


الدولي لليئوك والاقتصاد الإسلامي »؟مةأا. 
(؟) سنيد قطب ء المجلد الأول » ص١١‏ ه . 


حوار 


نواة الشورى والليمقراطية : رؤية مفاهيمية 


د . السيد عمر 


للقرار » بل يعني جعل موضوع الشورى 
هو مراقبة عواقب القرار في التطبيق 
العملي » وليس إعاد المشاورة بصدد 
موضوعه قبل تطبيقه » ولعل هذه المعالحة 
تبين أن من السطحية بمكان الزعم بأن 
الشورى معلمة أو بأنها ملزمة . فهي 
معلمة قبل اتخاذ القرار » ملزمة معلمة 
معًا لحظة اَخْادهء ملزمة بعد اتخاذه . 
(ج) الموضع الغشالث: وردت لفظة 


شورى في سورة تحمل اسم سورة 


«الشورى» تضم ثلاثا وحخمسين آية . 


ومن اللافت للنظر فقي هذا الموضع ما 
يلي : | 

* سورة الشورى مكية ما يؤكد 
محورية مفهوم الشورى بالنسبة للمجتمع 
وعدم اقتصاره على المستوى السياسي 
الخاص بالدولة . فلم تكن للإسلام دولة 
في.مكة . ولابد بالتالي من إعادة النظر 
في إشكالية : هل الشورى معلمة أم 
ملزمة . فالشورى مفهوم علاقي تشمل 
أنساقه العلاقات المجتمعية بكل 
مستوياتهاء فضلاً عن الدولة » والأمة . 
ش * النص الذي وردت به كلمة 


. 78 : الشررى‎ )١( 


«الشورى» دهي قوله 2 : «وَاللرينَ 
امْحَجَاُوا ِرَيْهِمْ وَأقامُوا الصلاة 


وَأَئْرْهُمْ شُورَى بَيْنهُم0" ورد في 


سياق لابد من النظر إليه كبيقة محددة 
لمعالم هذا المفهوم في السياق القرآني . 
ذلك أن سورة الشورى تتحدث عن 
هذا المفهسوم قِِ إطار تقريرها 
وحذالية الله كمصدر للوحي ووحدة 1 
الوحي ووحدة العقيدة ووحدة المنهج 
والطريق ووحدة القياهة في ظل 
العقيدة2©. وبتعبير آحر : لب الشورى ». 
هو إقامة جسور اتصال تحقق : الوحدة 
مع التعدد» حيث الوحدة رمز «لكلمة 
السواء» والتعدد تعبير عن التمايز بين 
البشر الذين سوى الله بنانهم بكيفية 
تجحعل لكل منهم بصمة خاصة » وجعلهم 


شعوبًا وقبائل ليتعارفواء وأمرهم أن 


يكوتوا كابلجسه الواحد من جهة 


(؟) سيد قطب : المزجع السابق , الجلد الخامس ؛ ص/5111. 1 


-/7 ا 


أخرى» الشورى إذن. هي آلية المشاركة 
مع الإيقاء على التعددية والتمايز . 
*يحدد هذا السياق «الشورى» 
كحصلة لا تقوم ف فراغ.؛ بل كجرء 
من منظومة قيمية شاملة نسيجها هو : 


بجلة المسلم 
”5 المفاصضر 
الإههان والتوكل علي الله » واجحتناب 
كبائر الإثم والفواحش » والمغضرة عند 
الغضب » والاستجابة لله » وإقامة 
الصلاة والاتصار من البغي والعفو 
والإصلاح والصبر » ووس بط هذه 
المنظومة تنتظم «الشورى» كسمة 
للجماعة المسلمة(" . والتعبير بحعل 
أمرهم شورى بينهم يعن المشاركة 
ووجود قاسم مشيرك لا مراء فيه أعم 
وأشمل من الدولة في حياة المسلمين . 
ولعل في اختتام آية الشورى هذه بقوله 
تعالي لإوَهِمًا رَْقَاهُمْ يُنققُون)4 تأكيد 
على ندب الإسلام للمشاركة ودعمه 
لأسباب التواصي هما في ذلك : الإنفاق» 
الفكرة بعدم البخل بالنصيحة:؛ والتعاون 
على الأمر بالمعروف والقيام على أمر 
الأمةيما يصلحه » وغرس فضيلة 
الاهمتمام. بفروض الكفاية » «فمن لم 
يهتم بأمر المسلمين فليس منهج)0) . 
ويستشفى من هذه القراءة السسريعة 


. 49 - 5 راحع سورة الشورى : الآيات‎ )١( 


السئة الثالئة والعشرون»- العدد (91) 


للسياق القرآني لمفهوم (الشورى) , أنه 
مفهوم علاقي يتحسد في سلوك ع 
ويتعلق بظاهرة تابعة بمعنى أنه يتأثر 
بنوعية أطرافه وبالبيئتين المادية والفكرية 
له وبالظروف الموقفية , وهو في التحليل 
الأعير : آلية للتوصل إلى قرار «إلى 
كلمة سواء» عبر الرضا والمشاركة9) 
على أساس أن الحقوق تتأسس على 
التكليف والمسؤولية » وأن لا تكليف بلا 
حرية »ء وأن الحريات العامة سبل 
ووسسائل لتحقيق مقاصد الشريعة في 
حفظ : الدين والعقل والنفس والمال 
والعرض » والسلطة العامة وجوهرها 
هو: المصلحة العامة الراحجحة للأمة . 
وأسمى أنساق تلك السلطة هو : 
الإجماعء أو بلغة أخخرى : سلطة الأمة ع 


وأحكام الشريعة الإسلامية هي صاحبة 


السيادة في الدولة الإسلامية » وكل أفراد 


الأمة في منزلة واحدة أمام الشرع9). 


(؟) راحع مفهوم الأمر ان السياق القرآني نْ : السيد عمرء الدور السياسي للصفوة في صدر الإسلام » رسالة دكتوراه » كلية الاقتصاد 
والعلوم السياسية » ١5954١‏ ص75 74 ء والذي خلص فيه إلى أن ذلك المفهوم مرادف قرآني للفظ (السياسة) ويعي : السنمي عبر 
التكافل العام إلى رعاية بمموع الأوامر التكليفية وفمًا للشرع الإسلامي محددًا بذلك ابمال العام للشورى. 

(1) لب (الكلمة السواءع هنا هو مقتضبات تشمل : عبادة الله وسلوك المكلف في سبيل الله في كل ما يعن له » والتواصي بالحق 
والصبر ؛ والقيام المعاشي وإعداد القوة والنلافة والتمكين في الأرض . انظر المرجع السابق » صلم - 9417 , 


(4) المرحم السابق ؛ ص١٠‏ 8 


حوار نواة الشورى والدركقراطية : رؤية مفاهيمية 


د . السيد عمر 


: مفهوم الشورى في التطبيق‎ -١ 
جلي تطبيق النبي صلى الله عليه وسلم‎ 
والصحابة الدلالات الي ينبغي التركيز‎ 
عليها في بناء رؤية صحيحة هذا المفهوم»‎ 
ولقد أشار الحافظ ابن كثير في معرض‎ 
حديفه عن الشورى إلى أن النبي كان‎ 
«يشاور أصحابه في الحروب ونحوها‎ 
حضرت عمر بن الخطاب الوفاة حين‎ 
طعن جعل الأمر بعده شورى في ستة‎ 
نفر وهم : عثمان وعلي وطلحة والزبير‎ 
وسعيد وعبدالرحمن بن عوف رضي الله‎ 
عنهم فاجتمع رأي الصحابة على تقديم‎ 
. عثمان عليه("‎ 

ولا يتسع المقام لتقديم تحليل سياسي 
لمقولة ابن كثير الي اقتبسناها أعلاه 
بنصهاء ناهيك عن إيراد نماذج تطبيقية 
أخرى » وتكفي الإشارة إلى الخنطوط 
العريضة التالية : 1 

(1) أن الرسول صلى الله عليه 
وسلم استن تطبيق الشورى كوسيلة 
لتحقيق التوافق المجتمعي المعير عنه 


بتطييب القلوب » ولو كان عليه الصلاة ٠‏ 


والسلام يستمع لآراء الصحابة ثم لا 
يلتزم بها لما طابت نفوسهم ولما كان 
للشورى من حدوى . 

)١(‏ الموقف الذي احتصه ابن كثير 
بالذكر في معرض تطبيق الصحابة 
للشورى يوضح أن المنظومة الفكرية لهذا . 
المفهوم تشمل ما يلي : 

() الشورى آلية للتوصل إلى توافق 
في الرأي بخصوص اختيار البديل الأمثل 
من بين عدة خيارات مطروخة . فلب 
الشورى هو المشاركة في صنع القرار . 
السياسي . 

(ب) الشضورى تسستوحب وضع 
ضوابط محددة لتطبيقها حسبي 
الاعتبارات الموقفية . فلقد امتنع عمر عن 
إثارة مسألة كيفية احتيار خخليفة له وهو 
ف مكة لغلبة العامة وإمكانية فهم كلامه 
علي غير وجهه . وأكد على : جواز 
الاستخلاف وعدمه » واتخل ما يلزم لمتع 
افتقان المرشح بنفسه أو افتمان الأمة 
بصلاحه ؛ وأكد علئ مَبْدأٌ ضفوية 
الشورى بالنسبة للقضايا الدقيقة 
والحساسة على أن تلي المداولات الي 


(1) أبو النداء إسماعيل بن كثير » تفسير:القرآن العظيم » نشره : أسعد طرايزوتي الحسيئ : القاهرة » ددت» ح؛.صة١١.‏ وكان 
للرسول صلى الله عليه وسلم ملس شوزى مكون من أخد عشر صحاييًا هم حمزة وجعفر.وأبو بكر وعمر وعلي وابن مسعود وعمار 
وحذيفة وأبو ذر والقداد وبلال . انظر : منير العجلاني » عبقرية الإسلام في أصول الحكم » دمشق ء مطبعة التضال » د.ت: » صه/٠‏ 


بحل المسلم 

المعاهر 
تتم في المرحلة الأولى شورى عامة تشمل 
الأمة كلها » وجعل الحكم للأغلبية في 
حسم قضية الشورى » وأقام عنصرًا 
محايدًا في عملية الشورى » وحدد أمدًا 


للتوصل إلى قرار » وكفل للقرار الذي : 


يتم التوصل إلينه النفاذ ف مواحهة من 
أيده ومن عارضه . 

(ج) الكيفية الي نفد بها الستة 
تعليمات عمر أكدت مرونة الشورى 
وإمكانية ابتكار آليات حسب الموقف 
لتطبيقها » حيث عرض الزبير التنازل 
عن حقه لعلي , وعرض عبدال رحمن 
فكرة لع نفسه على أن يتولى الإشراف 


على عملية الشورى . وكان على بن 


أبي طالب ثاني من بايعوا عثمان بعد 
مبايعة عبد ال رمن له0© . 


ثانيًا : مفهوم الدبمقراطية : 

إذا كان الإسلاميون قد ادعوا 
الاتصاص بالشورى » فإن اللركقراطية 
هي المفهوم الذي ادعت جل اتحاهات 


السنة الثالئة والعشرون2 العدد )9١(‏ 


الاعتصاصن به دون غيرها » كما لم 
يعدم من هاجمه بلا تحديد لمضمونه بأكثر 
من ذلك الشسعار الفضفاض (حكم 
الشسعب بواسطلة الشعب لصالح 
الشعب)» فلقد اتتحلت أشد النظم 
السياسية مركزية واستبدادًا وصف 
«اللعقراطية» » تمامًا كما تطلقها البلدان 
الغربية على نفسها وكذلك بلدان العالم 
الفالث . ونادرًا ما اهتم أحد بإبراز أن 
النمقراطية لا تعدو أن تكون آلية 
سياسية لنظام الحكم » ولا تشكل أبذًا 
القيمة العليا الحاكمة له ؛ أو الفكرة الأم 
الموسبسة للنظام, و بتعبير أوضح : تتحكم 
اللييرالية في الغرب ف الديمقراطية 
كمفهوم وكآلية للتطبيق9» , في حين 
تشكل فكرة السعي إلى استفصال الملكية 
الخناصة على مرحلتين محور الدعقراطية 
المركزية القائمة على ديكتاتورية طبقة 
عمالية أو فلاحية9»). وسنكتفي هنا 
بالإشارة إلى أركان ومقومات 
الليمقراطية بمدلوها الغربي . والركن هو 


(1) راحع تحليلاً سياسيًا مفصلاً لكيقية تطبيق الضحابة لآلية الشورى في هذا الموقف في مراحل : الإعداد للشورى » وتطبيق الشورى » 
وما بعد اتخاذ القرار ف : د. السيد عمر ء الدور السياسي للصفوة ف صدر الأسلام » القاهرة : المعهد العالمي للفكر الإسلامي » 


5 صرذه - الا, 


(؟) انظر في تأصيل الليبرالية الغربية من عحلال تحليل أعمال.ترماس هوبز» وحون لوك وحان حاك روسو وباروكث دي مولتسكيو 
وإدموند بيرك وهيجل وحون ستيوارت ميل » د. حورية توفيق ماهد » الفكر السياسي من أفلاطون إل محمد عبده, القاهرةٌ : مكتبة 


الأنجلوالصرية: 1545, ص4 0ه" » 458. 
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(7) محمد قطب ء مذاهب فكرية معاصرة » القاهرة » دار الشروق » ص78١‏ - 1417 ء ص 414-841١‏ . 


حوار نواة الشورى والديمقراطية : رؤية مفاهيمية 


ما كان لازمًا لوجود الشيئ ويشكل 
جزءًا من حقيقته: والشرط هو ما كان 
لازمًا لوجوده ولكنه لا يشكل جرًا من 


حقيقته . 
١‏ - أركان الديمقراطية: يرى 
البعض أن للدعقراطية ركنان : 

() الاعتراف عبدأ سيادة الشعب 
واشتراكه في الحكمء فهي - لغة- 
حكم الشعب أي: سيادة الشعب باعتباره 
المصدر الوحيد لكبل الس لطات 
وصاحبهاء وتتجسد في صور ثلاث 
للمشاركة الشعبية : الديكمقراطية المباشرة» 
والديمقراطية النيابية (بأنواعها الثلاثة : 
البر ماني والرئاسي ونظام الجمعية) 

: والدعقراطية شبه المباشرة(© , 

(ب) الحرية والمساواة : بأن تقف 
السلطة الحاكمة على الحياد ولا تتدحل 
في تنظيم ممارسة الأفراد لحرياتهم إلا 
بالقدر الذي يكفل عدم التصادم بين من 
عارسون حرياتهم ؛ إلا أن بعض 
الأنظمة:تعدت المساواة القانونية بين 
المواطنين إلى التدمل الإيجابي لتحقيق 
المساواة الفعلية»: وأضافت الحريات 


الاقتصادية والاجتماعية الفردية 


ث . السيد عمر 


والجماعية إلى الحريات السياسية » 
كالحقوق المسترف بها للأسرة والحقوق 
النقايية9 . وقبل الانتقال إلى مقومات 
الليمقراطية نود رصد الملاحظات التالية : 

- أركان هذا المفهوم فضفاضة 
وقابلة للتضييق والتوسيع. 

- الفلسفة الحاكمة لبيكة تطبيق 
مفهوم الديمقراطية هي الفيصل في تحديد 
حتواه . ذلك أن المفاهيم كالكائئات 
الحية تتأثر بالبيئة الي تعمل فيها سواء 
المادية أو الفكرية . 

- أن اعتبنار السيادة الشعبية مرادقًا 
لمفهوم (خكم الشعب) بحاحة إلى 
مراجعة . فالسيادة في الحقيقة ملك 
للمنظومة الفكرية التأسيسية الي يعبر 
عنها عادة بروح الأمة أو دستورها . 
فكلمة (حكم الشعب) لابد أن تستدعي 
تساؤلات كثيرة منها : أي شعب ؟ ٠‏ 
الموجود حاليًا فقط أم الذي وحد 
والموحود والذي سيوحد في مكان ما ؟ 
هل من حق الشعب عدم احترام أية 


ثوابت ؟9 هل صصساحبي السنسيادة هرو 


الشعب يعفهومه الاحتمباعي (كل 
السكان) أم مفهومه السياسي (من ‏ 


(1)د. محمد مرَعْن خيري: النظم السياسية » القاهرة ؛ مطبعة جامعة عين كمس ١1148‏ . ص ١ ١74-155‏ , 


(؟) د. محمد مرغي خيري » مرجع سابق » ص4 5١‏ . 


5ط . 


بجلة المشثلم 

المغاصر 

بمارسون الحقوق السياسية فحسب)؟ 
وإذا كانت النخبة والبيرؤقراطية» 
والأحزاب السياسية البيروقراطية 
والشسنركات المتعددة ابلشسيات » 
والموسسات الإعلامية الضخحمة » قد 
أصبحث هي الئ. تحكم » فهل لا يزال 
هناك متسع للقول بأن الديمقراطية - في 
التطبيق هي حكم الشعب لنفنسه لصاح 
نفسه » وأن الحكم مرادف للسيادة ؟ 


7- مقومات الديمقراطية : ليس غمة' 
اتفاق بين الباحثين علي تحديذ مقومات:" 


الديمقراطية » فالبعض يركز على عدة 
مقومات والبعض الآخر يركبز على 
مقومات أخحرى حسب طبيعة الدراسة . 
ومن أبرز المقومسات الي يشير إليها 
الباحثون عادة المقومات التالية(") : 

. أ- ميدأ الفصل بين السلطات 2 


وحكم الأغلبية . 


ب - تعميق ورعاية حقوق الترشيح ١‏ 


والانتخاب والاستفتاء. 
- الارتقاء بقواعد تأطير القوى 


السنة الثالشة والعشرون2 العدد (941) 


السياسية9") , 

د- تعزيز وعي القوى السياسية . 

ه - السعي إلى تحقيق التمكن 
الاقتصادي . 

- التوظيف الليكقراطي لقورة 

الاتصال والمعلومات . 

ح- مسايرة المستجدات واستيعايها. 

ونحن تيل إلى عدم الفصل بين 
أركان الديمقراطية ومقوماتها » ونرى 
أنها تتمحور حول مقومات أربع : مبدأ 
حكم الشعب لنفسه والمساواة » وحكم 
الأغلبية ‏ والفصل بين السلطات . 

وخلاضة ما سبق أن الشورى 
والدعقراطية هما في التحليل الأخير 


آليتان سياسيتان قابلتان للتشغيل بطرائق 
وأشكال متعددة » وهما محكومتان 


بنسق قيمي » ولكنهما هما في ذاتيهما 
لا تعدوان أن تكونا جهدًا بشريًا لتحقيق 
التوافق على صعيد كافة الأنساق 
امجتمعية وعلى صعيد الدولة . ومن 
المغالاة بالتالى القول بأن الشورى ذات 


١)‏ 9 ستخلصنا هذه المقومات من دراسة غير منشؤرة للدكتور السيد عمر بعنوان «البيئة الداعلية والعملية الليمقراطية في عهد مبارك»: 
استندت إلى رصد المقومات الواردة في : د. محمد خيري مرغين » مرجع سابق » ص 5١6‏ - 554 تقرير التدمية البشرية لعام 15535) 
برنامج الأمم التحدة الإثمائي » نيويورك ء مطبعة اكسفورد» صلا - لات 


164-1818 .طط 8 .122-123 ,طط ,1977 ,لذا قكامه8 وأنووو5 ,مهمه واطوالا آلا ,لاله وتقالة اعوحء ا 
32-35-.مم ,بقزم3 بق رعطرواا بار ملضهلا ,ؤكهناوه1 لإمهلة 6/)5م5 /إمقع 0م08 ,مماقمم .نالا لتقطءل8 


(5) المراد بتأطير القوى السياسية هنا ء اتاجة الفرصة لكافة المواطنين للانتظام في أطر شرعية تسعى إلى الإمساك بالسلطة أو الضغط 


عليها أو التعاون معها لخدمة مضالح معيئة مشروعة . 


حوار نواة الشورى واللركقراطية : رؤية مفاهيمية 


د . السيد عمر 


أصل مقدس أو أن الديمقراطية تستند إلى 
مرجعية بشرية وضعية محضة . وبالتالى 
فإن كلتا هاتين الآليتين قابلة للتطبيق ف 


أي بحتمع بشرط احترام مرجعيته : 


التأسيسسية » أي النسسيق الذشكرى 
الدستورى الحماكم للممارسئمة 
السياسية('؟. .العلاقة إذن بين الشورى 
والدمقراطية ليست علاقة تصادم » كما 
أنها لاتصل إلى حد التطنابق إلا في حالة 
تمائل المرجعية التأسيسية » ولا تصل إلى 
حد التعارض المطلق إلا في ظل فرضية 
نظرية هي : إنعدام القاسم. المشترك » ولما 
كانت ارط البشرية سوية فْ أصلها:) 
والإنسان مكرم حيًا وميتا يحكم إنسائيته 
بصرف النظر عن أي اعتبار آخخر » فإن 
تصور إنتفاء القاسم المشترك بين هاتين 
الآليتين غير متصور . ودعونا نفترض أن 
جوهر الشورى والديمقراطية معا هو.: 
المشاركة في تذبير كل ماله علاقة بأمؤر 


المعاش الدئيزية فالقاعدة أنه لا اجتهاد 
مع نص ظاهر قطعي الدلالة » تجعل محال 
الشورى هو الاجتهاد البشرى في تطبيق 
النتصوص مع قابلية ذلك الاحتهاد للنقد 
والمراجعة » وكذا الاحتهاد فيما ليس فيه 
نص من أمور دنيانا . وبحال الدكقراطية 
هي الأخصر ى هو تنظيم العلاقات 
الدبيوية, 
الا : المشاركة السياسية 

للمشاركة معان قاموسية تشمل : 
الدحول في الشئ وتكوين حزء منه 
بأشكال عديدة. بعضها قسرى وبعضها 
عفوى أو طوعي” . ومن الشائع النظر 
إلى المشاركة على أنها فعل نابع من 
إرادة حرة . إنه يع المساهمة من 
حانب أطراف علاقة تضيق أو تتسع في 
تنظيم وصياغة وتنفيذ شتى المشروعات . 
المتعلقة بالصالح المشترك ابلدامع بينهم » 
ولي تعزيز ذواتهم (التعددية بكل صورها 


)١(‏ أشار ضمويل هانتحتون موخمرًا إلى أمرين أن الذي يجعل الغرب «غريبا» هو جملة ثوابت تتمثل ف : التزاث الكلاسيكي والمسيحية 
الغربية واللغات الأوربية وحكم القانون والتعددية والمجتمع المدني والفردية والأحهزة النيابية : وأن الثقانة الغريبة فريدة يحكم هذه 
المدحلات وبالأخص بإعتبار المدحلين الديئي واللغوي » وأن الاتجاه إل الوعي من حانب كل بمتمع غير غربي #نصوصيته اللغرية 


والدينية والثقافية آل في الاطراد مع التحديث . 


اتظر : ,أو/ا ,080.1996 ,لاولا ,3|5]كم روزورهث) ,أهعنه/اأمنا أ0لط قباوادنا أ65/ا 156 ,رممتوماموت .م اقناة5 0 


75, ,ولا‎ 6 68.28 - 35 ٠ 


: عرّف قاموس أكسفورد المشاركة بأنها : المساهمة ف معاناة شحص ماء أو في عمل أو موامرة ما , انظر‎ )١( 
620-621.م لإلقممناء أن 815م)ةه| لهعمةا30 0010 ,زاميول .5.م‎ 
ومعتى ذلك أن هذا المفهوم تابل لأن يكون ذا مضمون إيجابي أو سلبي » وهو بحاجة بالتالي إلى ضوابط تمقق استقامته. انظر أيضًا : د,‎ 


السيد عليوة؛» ميادئ علم السياسة: الشاهرة 6 معي )ص45؟". 


بملدت المسلم 
المعاصر 
وأشكاها) ووحدة نسيجهم (فكرة البناع 
الواحد أو المنسد الواحد) . 

والمشاركة السياسية هي بوجه عام : 
الأنشطة الإرادية الي يزاولها أعضاء 
امجتمع بهدف اختيار حكامهم وممثليهم 
والمساهمة ف صنع السياسات والقرارات 
بشكل مياشر أو غير مباشر . 
وستكتفي هنا بالإشارة إلى مقومات 
والديمقراطية » مع ضرورة تذكر أن هذا 


المفهوم أبعاد إجتماعية ثقافية اقتصادية' 


إعلاميسة تصب في التحليل الآخير في 
بوتقة القاسم المشترك بين. الليمقراطية 
والشورى» ولكن ابجال لايتسع لرصدها 
وتحليلها . وتتمثل مقومات المشاركة 
السياسية فيما يلي( : 1 

* لامركزية السلطة . 

* تفويض السلطة . 

* مراقبة السلطة . , 

* تداول السلطة . 

ومن الشواهد على محورية توفر هذه 
المفومات الأربع في الديمقراطية 
والشورى: 


السنة الثالئة والعشرون- العدد )8١1(‏ 


أ لامركزية السلطة : ليس الأمر 
بالشورى مقصورًا على الحكام ولكنه 
موجه ف الوقست نفسه إلى الجماعة 
بكاملها » أى المجتمع في شتى علاقاته 
الرأسية والأفقية . ويقول الحسن بن علي 
«علم الله أن نبيه ليس نحاحة إلى مشورة 
ولكنه أراد أن يسعن به من بعده». 
واشتراك الأمة ف الشورى قاعدة أساسية 
في الإسلام .. .لما كانت الشورى تحتاج 
إلى معرفة وقدرة على الاستتباط فإن 
الطابع التحبوي للشورى في المسائل 
الدقيقة قائم بالنسبة للشسورى 
والديمقراطية معاء مع توسيع نطاق 
الشورى وحرية إبداء الرأى لتشمل الأمة 
كلها . ومن المقومات الأساسية لتعزيز 
الشورى في الإسلام واللجمع بين مزايا 
المركزية واللامركزية : صلاة اللجسماعة 
واللجمع ومؤثمر الحج السنوى وغيرها». 
وتحقق الدمقراطية » أو بالأحرى تسعى 
إلى تحقيق اللامركزية » حيث يشارك 
الشسعب. كله في السلطة في ظل 
الدعقراطية المباشرة أو الليكقراطية شبه 
المباشرة » كما يشارك عن طريق نوابه 


)١(‏ للتوسع في دلالة الشاركة السياسية وصورها ومحدداتها وآثارها ؛ وآليات قياسها , انظر د. السيد عليوه : ميادئ علم السياسة 


(القاهرة 0598) ص 148 745 4و7 .41١‏ 


(؟) د. شمس مرغي علي » القانون الدستوري » القاهرة : عالم الكتب ١518‏ اص 4١‏ 148 . 


حار 


نواة الشورى والديكقراطية : رؤية مفاهيمية 


د . السيد عمر 


وبطرائق شتى في ظل اليمقراطية غير 
المباشرة . 

ب - تفويض السلطة : أصبح امجتمع 
والدولة ظاهرتين بالغ التعقيد الآن 
يبيث تستحيل ثمارسة كل فرد في 
امجتمع السلطة بنفسه. وبات .من 
الضرورى اللجوء إلى تفويض السلطة » 
.كعنى إنابة البعض في ممارستها وفق 
ضوابط ومحددات معينة ترتبط بالزمان 
والمكان . وتفويض الس لطة ف ظل آلية 
الشورى واضح هامًا في التجربة العمرية 
السابق ذكرها . وتفويض السلطة ف 
ظل كل الأنظمة الليعقراطية بدهية غنية 
عن البيان ٠.‏ 

جه - مراقية السلطة ؛ ترتكز 
الشورى كسمة إساسية لنظام الحكم في 
الإسلام غلى بجموعة من وسائل مراقبة 
السلطة » تشمل : ضمان حق مراجعة 
الحكام مع تقديم صيغة للمعارضة مع 
السمع والطاعة ف المعروف » وإسناد 
مهمة تقويم الحكام إلى أهل الحل والعقد 
في المقام الأول » واعتبار الشورى لازمة 
مع مراعاة ألا تفوت إتفاذ القرارات 
السياسية بالسرعة المطلوية » وإرساء 


قاعدة نقض القرار إن لم يتأسس على 
شورى تتناسب مع درحة عموميته 
والتسليم بحق المساءلة المتبادلة بين الحاكم 
والمحكوم معوضع ضوابط لأداء 
المعارضة السيامبية في مراقية الحاكم » 
وحظر احتجاب الحكام المحليين عن 
الرعية ويتيسر قدرة الرعية على توجيه 
الاتهامات لهم وتشجيع الوجهاء على 
نقل شكاوى الرعية وطلباتها » وتوسيع 
مهمة البريد الرسمي كقداة لنقل مطالب 
الأمة والرقابة الشعبية علي السلطة(© . 
أما عن مراقبة السلطة كأحد سمات 
الللمقراطية فتتجلى ف أمور كثيرة نذكر 
منها : الاستفتاء الشعبي والاعتراض 
الشعبي والرقابة الدستورية والقضائية 
والشعبية والفصل بين السلطات . 

د - تداول السلطة : من الأوهام 
التى يرددها البعض أن الخليفة نائب عن 
رسول الله . والصحيح أن أساس 
الخلافة البيعة » والخليقة نائب عن الأمة. 
واختياره مسألة رأى ومشورة . ودليل 
ذلك أن الممسلمين سموا عمرًا خليفة 
خليفة رسول الله » فقال عمر «إن هذا 
يطول» معن الجحاحة إلى ضم كلمة 


)١(‏ انظر ف تفصيل ذلك : د. السيد عمر » الدور السياسي للصفوة في صدر الإسلام : العهد العالمي للفكر الإسلامي ص 


44١ث-‏ هكأا. 


-56 ا 


بحلةت_ المسلم 
المعاصر 

حليفة إلى اللقب مع كل خخحليفة حديد . 
ولو كان الخليفة نائبًا عن الرسول لما 
كان هناك محل لإطالة اللقب. 
والمسلمون بتسمية خليفتهم «أمير 
ا مؤمنين» نفوا عنه أن يكون حليفة الله 
أو خليفة نبيه » وأكدوا أنه وكيل عن 
الأمة ونائب عنها .موجب عقد ميرم بين 
أهل والحل والعقد والأمة واللثليفة 
ومحكوم بالقرآن والسنة . 

ويؤكد ذلك مجانب تقرير حق 
الخليفة في الاستقالة وحق الأمة في عزله 
ميدأ تداول السلطة في النسق الأعلى 
لمنظومة المخلافة . أما في الأنساق الأدنى 
من السلطة فإن الصحابة كرسوا مبداً 
تداول السطة وصاغوا جملة من القواعد 
الكفيلة باستقرار السلطة وتداوها في آن 
واحد . 

خلاصة عامة : يتضح من المعالجة 
السابقة أن العلاقة بين الشورى 
واللمقراطية جوهرها هو المشاركة . 
ورئما يتسنى بتحليل المشاركة كمفهوم 
شامل متعدد الأبعاد » وتحليل مفهزمي 
الشورى والدكقراطية كاآليتين سياسيتين 
مرئتين في أشكاهما وأساليبهما الخروج 
من دوامة رفض إحداهماء أو الظن 


السئة الثالئة والعشرون2 العدد -)81١(‏ 
بإمستحالة الجمع بينهما » أو المخلط بين 
استيراد الطرائق والأساليب الدعقراطية 
وبين إحلال المنظومة القيمية الغربية حل 
المنظلومة القيمية الإسلامية كإطار 
موسسي حباكم لتلك الطرائق 
والأساليب» وقد يعفينا ذلك أيضًا من 
الحدل العقيم الذي يفرغ الشورى من 
محتواها بالزعم بأنها غير ملزمة بإطلاق 
أو معلمة بإطلاق . فالقول بأنها ملزمة 
في كل مراحل صنع القرار السياسسي 
مرادف للاستبداد والتعطيل إِذْ لابد أن 
ينفسح المجال أمام اختيار بديل من بين 
عدة بدائل » وتبئ رأى من بين عدة 
آراء » والقول بأنها «معلمة» يعد اتخاذ 
القرار يعني الشلل السياسي واستحالة 
الحزم . وينبغي أن يكون السؤال امحرري 
المطروح ليس : أيهما أفضل الشورى أم 
الديمقراطية فذلك طرح متحيز ويتضمن 
مغالطة عفوية أو مقصودة . والسؤال 
الجدير بالبحث عن إجابة له : ماهي 
المرجعية والضوابط الحاكمة لكل من 
الشورى والديمقراطية ؟ وعندها تغدو 
المقارنة ممكنةء والقبول والرفض 
واردين» والبحث عن «الكلمة السواء» 
بين المفهوفين ميسرًا . 
والحمد لله رب العالمين . 


زفعيفرف 
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دلبل الباحث 
إلى الرسائل الجامعية 


نعود بعون الله إلى تنشيط هذا الباب » وسنوالي تباعًا إن شاء الله نشر عناوين 
الأطروحات وأسماء باحثيها في الجامعات المختلفة, والقليل من هذه الأطروحات وجد 
طريقه إلى النشر » ونحن نهيب بالناشرين المساهمة في نشر هذا العلم ابوس في 
خزانات الجامعات. ونطمع في أن يكون نشر هذه العناوين ذا فائدة للباحثين. 

ونبدأ ببيان مجموعة من أطروحات كلية الشريعة والقانون يجامعة الأزهر . 


مسح حك - 


- |الخسارات البحرية المشستركة في الشريعة | إبراهيم أحمد إبراهيم الحسيني 
الإسلامية والقانون البحري. 

ربان السفينة في الفقه الإسلامي والقانون | إبراهيم أحمد إبراهيم الحسيني 
البحري. ش 

المسساواة أمام القضاء «دراسة مقارنة بين | إبراهيم أحمد عبدال رحمن الشيخ 
الشسريعة الإسلامية والنظم الدسعورية 


المعاصرة». 


الآثار الناشكة عن قيام حق الانتفاع وانتهائه | إبراههم صَالح إبراهيم سيد أحمد 
في الفقه الإسلامي. 

استقرار الملك في العقود في الفقه الإسلامي | إبراهيم عبدالرازق الخولي 
والقانون الوضعي. ْ ش 

الاختيار للوظيفة العامة في النظام الإسلامي إبر اهيم عبد الصادق محمود 
دراسة مقارنة بالنظم المعاصرة ْ ش 
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بجلة المسشلم السنة الثالئة والعشروثك2 العدد (91) 
سس سه سسكا ااا يي ام 
المعاصر 


متزلة السسنة من الكتاب العزيز عند | إبراهيم عبدالقادر البربري 
الأصوليين تحت إشسراف العربي الكبسير 
والأصولي البارغ الأسستاذ الدكتور : 
أعبدالفتاح حسن الشيخ 

طرق إنهاء الحرب في الشريعة الإسلامية |إبراقيم عبد صايل الفهداوي 
والقائرن الدولي العام ش 
تتويع العقربة في الفقه الإسلامي إبراهيم محمود على 

ضمانات المتهم (المدعى عليه) وحقوقه في |أبو السعود عبدالعزيز عبدالعزير 
الشريعة الإسلامية والقوانين الوضعية ' موسى 

حدود سلطة القاضي الجنائي في تفسير دليل |أبو الوفا محمد أبو الوفا براهيم 
الإدانة في الفقه الإسلامي والقانون الوضعي 
معاملة أموال العدو في النظسام الإسلامي 
درامة مقارنة بالقانون الدولي المعاصر 
الخمس: أحكامه وآثاره في الاقتصاد الإسلامي 


أبوصالح محمد الفاتح قريب الله 


معاوبة بن أبي سفيان وأثره في نظام الحكم في أ“قد إبراهيم أحمد الحسكي 


العقربات التبعية والتكميلية في الفقه أحمد حسني أحمد طه 
الإسلامي والقانون الوضعي (دراسة مقارئة) 
البيوع البحرية في الفقه الإسلامي والقانون |أحمد زكي أحمد عويس 
البحري 


1 4 


باب تحدمات مكتبية دليل الباحث إلى الر سائل اللدامعية. 


ا كك ا 


عقد نقل المسافرين بحرًا وأمتعتهم دراسة | أحمد ز 5 أ“قد عويس 

مقارنة في الفقه الإسلامي والقانون البحري 

سلطة رئيس الدولة في مجال العقوبة في |أحمد عبدالحفيظ عبدالسميع 
السياسة الشرعية : 

عقد المقاولة في الشريعة والقانؤن أحمد عبدالحكيم أحمد العناني 
مباحث الاجتهاد عند الأصوليين وأثرها في | أحمد عبدالحكيم أحمد حمام 
اختتلاف الأحكام 

عمر بن عبدالعزيز واليّا وفقيهًا أ مد عبدالعزيز عرابي 
الشورى في الإسلام والفكر السياسي المعاصر | أحمد عبدالفتاح جاد رسلان 
أبوالبركات الشسيخ أحمد الدزدير وأثره في | أحمد علاء الدين عبدالحميد دعبس 
علم الفقه ش 1 
جريمة الزنى بين إقامة الخد ودرئه وتخفيفه |أحمد قمر الدين الحاج حمرة 
تدخل الدولة في الدشاط الاقتصادي الفردي |أحمد محمد أحقد سليمان السعد 
أحكام الالترام في الفقه الإسلامي أحمد محمد محمود أبوسعده 
أحكام الموارد المالية في عهد الرسول صلى | أحمد مصطفى حنار 

الله عليه وسلم 

موقف الشريعة الإسلامية من اللقطة بحث |أحمد مصطفى سليمان 

فقهي مقارن 

خقوق غير المملمين وواجباتهم في دار | أحمد مصطفى قوجه أر 
الإسلام في الشريعة الإسلامية واليظم 

الوضعية (دراسة مقارنة) 

الإنتاج في ضوء القيم الإسلامية 22 أأديب مفلح صالح حوراني 
نظرية الاستهلاك في الفقه الإسلامي والقانون | أسامة محمد حسن العيد 
الوضعي 


-١45- 


ظروف الجريعة وأثرها في العقوبة 
إنقضاء العقد بالإلغاء والرجوع في القانون 
المدئي (دراسة مقارنة بالفقه الإسلامي) 
أحكام الجنين في الشريعة الإسلامية 

انقضاء الخصرمة بغير حكم دراسة مقارنة بين 
الفقه الإسلامي والقالون الوضعي 

الموائع الشسسرعية وأثرها في العبادات 
والمعاملات في الفقه الإسلامي 

الأمان وأحكامه في الشريعة الإسلامية 

علاقة المسلم بغير المسلم في العقود 

اختلاف المتبايعين وما يسترتب عليه (دراسة 
فقهية مقارنة) 

الحقوق الاشئة عن عقد المرارعة في الفقه 
الإسلامي 

كتاب الوصايا هن كتساب اللخخيرة للإمام 
القرالي 

نظرية الاشتباه في الفقه الإسلامي 

السياسة المالية لدولة الخلفاء الراشدين 

أصول وقواعد فقه إبراهيم النخعي 
المسسكولية الناشئة عن وضع اليد في الفقه 
الإسلامي والقانون الوضعي 

الأموال التي لا يجوز التنفيذ عليها دراسة 
مقارنة بين الشريعة الإسلامية والقانون 
الرضعي 


السنة الثالئة والعشرون العدد )941١(‏ 


إسماعيل خليل جمعة 
إسماعيل عبدالنبي عبدالجواد شاهين 


إسماعيل محمود عبدالباقي 
السعيد محمد الأزمازي عبد الله 


السيد حافظ خليل السخاوي 
السيد حسن صقر زايد 

السيد طلبة السيد فايد 

السيد عبدالحميد عبدال رمن 
السيد عبدالعزيز أحمد العدوي 
السيد عبدالمقصود عبداللطيف 
السيد عبدالمقصود عبداللطيف 
السيد يوسف أحد شادي 


التجاني أبوبكر علي 
الحادي السعيد عرفه حسب النبي . 


أمير محمود السيد أحمد أبوعيدة 


لت 5 


باب نخدمات مكتبية . : دليل الباحث إلى الرسائل الجامعية . 


6 ضيه | صنت إبست 


العلاقة بين السلطات في النظام البرلماتي | بكر أحمد راغب الشافعي 


امالية في ضوء الشريعة الإسلامية 

الإمام الشافعي وأثره في أصول الفقه 

الشسيخ شهاب. الدين أحمد بن حجر افيتمي أ حسين عبدالحميد حسين أبو العلا 
المكي وأثره في علم الفقه 

سور الغسريعة الإسسلانية التضرائب بر | حسين علي تجمد منازع 
المباشرة دراسة مقارنة بالمالية العامة 

الأسس التي قسام عليها تشسريع اهماد في أحليم السيد عيداله الصعيدي 
الإسلام 

نظام الاتهام وحق الفرد وامجتمع في الخصومة | مدي رجب عبدالغني حسن 
الجدائية في الشريعة والقانون 

دلالة الحقيقة والمجاز على الأحكام الشرعية | حمدي صبح طه 

وأثزها في الفقه الإسلامي 

الشيخ محمد الأمير وأثره في الفقه المالكي مدي عبدالمئعم شلبي 

حكم التغذي والتداوي بالمحرمات في الشريعة | خليل إبراهيم شكري ميض 
الإسلامية 

أحكام الوديعة في الفقه الإمسلامي دراسة أخليل محمد مصطفى نصار 
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بجلة ‏ المسلم السنة الثالثة والعشرونت2 العدد (81). 
المغاصر 


١ 2 .‏ . غطلسملة 


|الإسلامي والقائون الوضعي 
الحكم التكليفي في الشريعة الإسلامية 


(دراسة مقارنة) 

نظرية التوكيل في الدعوى بين المتخاصمين في | رجائي سيد أحمد العطافي الفقي 
الشريعة الإسلامية 

انتقال آثار العقود إلى الخلف الخاص في |رضا متولي وهدان 

الشريعة الإسلامية والقانون المدني 

المقدرة التكليفية للممول بين النظام المالي |أرمضان محمد أحمد الروبي 
الإسلامي والمالية الحديئة (دراسة مقارنة) 

المصال المرسلة وأثرها في الفقه الإسلامي أرمضان محمد عبد هيتمي 
السلم والمضاربة من عوامل التيسير في |زكريا محمد الفالح القضاة ,| 
الشريعة الإسلامية 

سسلطات القأديب وضماناته في النظام | زين العابدين عيد العزيز السعدني 


اك 


بياب تحدمات مكتبية دليل الباحث إلى الرسائل اللنامعية 


صدضة | سنت إست 


+- |الأحكا التي تخالف فيها المرأة الرجل سعد بن شارع بن عوض الحربي 
(الأحكام الخاصة بالمرأة) 

أمن الدولة الإسلامية في الداخل 

تكييف دور الفرد وامجتمع في مكافحة الجريمة | سعد جيالي عيد الرحيم 
الجنائيسة ورد الفعل الاجتصساعي حيانها بين 

الشريعة الإسلامية والقانون الوضعي 

الحرية الاقتصادية في الإسسلام وأثرها في |سعيد أبو الفتوح محمد البسيوني 
التدمية 


النيابة عن الغير في التصرفات المالية -دراسة | سيف رجب قرامل 
الإمام أبو الحسين أحمد بن محمد بن أبي بكر شعبان مطاوع عبد العاطي عوض 1 
القدوري البغدادي وأثره في علم الفقه 


تنظيم الاستثمارات العقارية في الشريعة أشكري صالح إبراهيم الصعيدي 


هن التبسير في الشريعة الإسلامية القرض |صابر عبد العزيز محمد عمران 


أثر القراءات في الفقه الإسلامي صبري عيد الرؤوف محمد عبد القوي 


تون ات 


بجلة المسظلم السنة الثالئة والعشرون2 العدد (81) 
المعاضر 1 


ا ا ال 


الحماية القانرنية للمال العام في الفق هإصلاح إسماعيل الحناوي 
الإسلامي والنظم المماصرة 

الشاهد واليمين في إثبات الحقوق والقضاء 
بها في الفقه الإسلامي (دراسة مقارنة) 
الأحكام المتعلقة بالأجبي في الفقه الإسلامي 
حق مقاومة الطغيان بين الشريعة والقانون 
أحكام الوديعة في الفقه الإسلامي (دراسة 


طلال أمين غراوي 


عادل توفيق خالد محمد 


عاصم عبد الله“ الوكيل 
عبد الباسط يوسف عمارة 


مقارنة) 

حجية الحدكم الجسائي في الفقه الإسسلامي 
والقانون الوضعي 

القاضي والبيئة 

مباحث العلة في القياس عند الأصوليين 
نظرية العاملة بالمثل في الحرب في الشسريعة 
الإسلامية 

إنفاق الصدقات في الدولة الإسلامية وآثارها 
الاجتماعية والاقتصادية 

نقض الأحكام القضائية في التشريع الإسلامي 
أحكام القاصر في الفقه الإسلامي 

منهج المتكلمين في استتباط الأحكام الشرعية 
موقف الشريعة الإسلامية من فنون المسحر 
والتصوير والغناء والموسيقى 

ماية الضمان العام للدائنين بدعوى الإعساو 
المدني (دراسة مقارنة) بين الفقه الإسلامي 


عبد الحسيب سند عطية 


أعبد الحسيب عبد السلام يوسف 
عبد الحكيم عبد الرحمن أسعد السعدي 
عبد الحميد إبراهيم بركات أبو سعدة 


عبد الحميد ححسن محمد واكد 


عبد الخالق غريب عبد المقصود 
عبد الرحيم محمود محمد امحمود 

عبد الرؤوف مفضي خرابشة 

عبد السلام عبد الرحيم أحمد السكري 


عبد السميع عبد الوهاب أبو الخير 


والقانون المدني 


١64 


باب تحدمات مكتبية دليل الباحث إلى الرسائل الججامعية 


| صدضة | صضت إيست 


٠٠١‏ |الدولة الإسلامية وأوكانها 
سياسة تدخل الدولة الإسلامية في النشاط | عبد العزيز بن الخاج حنفي حسين 


المنطوق والمفهوم وموقف الأصوليين منهما إعبد العزير عبد الحفيظ محمد سليمان 41١4|‏ 
الفائدة المصرفية وموقف الشريعة الإسلامية | عبد العزيز علي أحمد جبريل 


منها 
التمثيل السياسي في أحكام القانون الدولي إعبد الغني عبد الحميد محمود 
العام مقارنا بالشريعة الإسلامية 


زقيقاف 


-١ همه‎ 


باب دليل 
الأطروحات المقترحة 


كنا قد نشرنا في أعداد سابقة (1ه - 9م - #ره ب وه وه وها رمم ٠‏ 
تحت باب دليل الأطروحات المقنزحة اقبزاحات بموضوعات للبحث بعضها يعناصر 
موجزة وبعضها الآخر بعناصر أكثر تفصيلاً » وقد لاقى هذا الدشر استحسانا عامًا من . 
الباحثين وكتب لنا بعضهم أنه استلهم موضوع بحث للماجستير أو الدكتوراه من هذا 
الدليل» ونحن نعود إلى تدشيط. هذا الباب بدشر مخططات تفصيلية لبعض الموضوعات 
بغية الانتفاع بها كليًا أو جزئيًا من قبل الباحئين. | 

ونبدأ هذا العدد بمخطط النظرية العامة للإثبات والنظرية العامة للإقرار . 


مخطط الإثبات (النظرية العامة) 
اللبحث الأول 
تعريف الإثبات : 
-١‏ الإثبات لغة, 
- الإثبات العلمي والتاريخي. 
- الإثيبات في الاصعلاح الشرعي 
اقانوني. 


المبحث الثاني 
طبيعة قواعد الإثبات وموضعها من 
القانون: 


١ذ-‏ هل هي قواعد مو موضوغية أو 
قواعد إحراءات أو مختلطة. 


؟- موضع قواعد الاثبات من 
القانون. 

1- عمومية قواعد الإثبات أو 
تخصيص كل فرع من فروع القانون 
بقواعد إنبات حاصة (خاصة المدني 


والجنائي). 
1 ا مبحث الغالث 
مبادئ عامة في الإثبات: 
المطلب الأول 


مبدأ النظام القانوني في الإثبات: 
(يبحث في المبحث السادس). 


بجملدت المسلم 
المغاصر 
المطلب الثاني 
مبدأ حياد القاضي وحدوده: 
المطلب الثالث 
الاثبات حق وواجب: 
- دور الخصوم الإيجابي . 
- إلزام الخصم بتقديم مستند نحت 


المطلب الرابع 
قواعد الإثبات والنظام العام: 


الإثبات. 
- تسازع القوانين الواحبة التطبيق 
(من حيث الزمان) على قواعد الاثبات. 


المبحث الرابع 
محل الإثبات: 

المطلب الأول 
القانون كمحل للإثبات: 
- إثبيات العرف والعادة. 
؟- إثبات القانون الأحنبي. 

المطلب الثاني 
الواقعة القانونية كمحل للإثبات: 
شرائطها : أن تكون : 220 
١‏ - نُلدة . 
؟- محل نزاع.. 
1- غير مستحيلة . 


-١‏ جواز الاتفاق على تعديل قواعد 
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4 - متعلقة بالدعوى : تشمل 
الإثبات المباشر وغير المباشر . 

ه- منتجة في الدعوى : تشمل 
اصطناع الشخخص ديلا لنفسه. 

5- حائزة القبول : الواقعة المحرمة 
قانونا لمخالفتها للنظام العام أو الآداب . 

: الواقعة الى يشكل إثباتها إفشاءً 


للأسرار ممنوعاغ قانونا . 


المبحث الخامس 

عبء الإثبات: 
-١‏ الإثات على المدعي في 
الدعوى. : 

. وعلى المدعي عليه في الدقع‎ ١ 

في الحقوق الشخصية الأصل هو 
براءة الذمة , 

4- في الحقوق العينية الأصل هو 
الظاهر . 

ه- مع القرينة القانونية غير القاطعة 
الأصل هو الثابت فرضًا . 

1- الأصل ما هو ثابت فعلاً . 

- اثبات النفي. 

8- إلزام الشخص تقديم مستند ضد 
4- إثبات سبب الالتزام . 
٠‏ تنقل عبء الاثبات ,: 


مهاه 


باب دليل الإطر و حات المقترحة 


أأه هل قواعد الإنبات من النظام 
العام (أو التعديل الاتفاقي لقواعد عبء 
الإثبات) . 1 


المبحث السادس 
طرق الإثيات: 
المطلب الأول 

مذاهب الإثبات: 

المذهب المطلق 

المذهب المقيد 

المذهب المختلط 

المطلب الثاني 
طرق الإثبات المقررة فقهًا: 
المطلب الثالث ٠‏ 

تصديف طرق الإثبات: 

-١‏ مباشرة وغير مباشرة / عادية 
وغير عادية. 

؟- الكتابة (مهيأة) .وما عداها (غير 
مهيأة). 1 

'- ملزمة للقاضي وتقديرية 
للقاضي. 

4 - طرق أصيلة وطرق تكميلية 
وطرق احتيالية. 

ه- ذات قوة مطلقفة ومقيدة» 
وطرق معفية من الإثبات. . 


-١6ه9-‎ 


مخطط الإقرار 
مبحث تّهيدي 
مقدهمات 
المطلب الأول 
تعريف الإقرار ودليل حجيته: 
أولاً : تعريف الإقرار لغة . 
انيًا : تعريف الإقرار شرعًا. 
الا : دليل حجية الإقرار شرعًا من 
الكتاب والسنة والإجماع . 
المطلب الثاني 
طبيعة الإقرار وتميزه عن غيره 
أولا : تحليل طبيعة الإقرار : هل هو 
تصرف خبري أم إنشائي أم خبري من 
حهة وإنشائي من جهة ؟ هل الإقرار 
دليل أم أنه ظرف يغين عن الدليل أم 
قرينة قانونية؟. 
ثانيًا : الفرق بين الإقرار والشهادة . 
المطلب الثالث 
أفواع الإقرار وصوره وأحواله 
أولا : الإقرار الصريح (أو المباشر) 
والإقرار الضمئ (أو غير المباشر).9. 
ثانيَا : الإقرار المكتوبء والإقرار 
الشفو ي. 
النا : الإقرار القضائي . والإقرار 
غير القضائي. 


بجنت المستلم 
المعاآصر 
الفصل الأول 
مقومات الإقرار وشرائطها 
تمهيد : عن تعداد المقومات وهي 
أربعة : اللقر والمقر له والقر به (اتحل) 
والركن. ٠‏ 
ويشار إل أن الشرائط نوعان : 
شرائط صحة وشرائط نفاذ » فيتكلم مع 
القومات عن شرائط. الصحة » ثم يعقد 
لشرائط النفاذ مبحث خخاض . 


الفرع الأول 

المقر وشرائطه 

المبحث الأول 

شرائظ أهلية المقر 
أهلية الأداء الكاملة ( حكم إقرار 
اتحجور والس فيه والصبي والمجنون 
والسكران؛ والمريض مرض الموت ...) 


المبخث الثاني 
شرائط أخرى للمقر 
أولاً : الخرية : 
انها : الاختيار (حكم إقرار المكره 
اكرامًا ملجدًا أو غير ملجئع. حكم إقرار 
الزوحة عن طريق تهديدها بالظطلاق . 


حكم حمل المتهم على الإقرار بالإيهام» ‏ 


وبالوسائل العلمية الحديئة كجهاز 
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الكذب ومصل الحقيقة وعمليات الدماغ 
... حكم إقرارات المسجونين السياسيين 
ويوكدها السجين أمام القاضي وينفي 
وقوع التعذيب ..) . 

ثالًا : المعلومية 

رابعًا : عدم التهمة في الإقرار الى 
إقرار المفلس). ش 

خامسًا : هل يشترط الحد ؟ (حكم 
إقرار الهازل). 

سادسًا : عدم اشتراط الإسلام. 


الفرع الثاني ' 
المقر له وشرائطه 
المبحث الأول 
شرائط أهلية المقر له 
- اشراط أهلية الوحوب (يخرج 
الحيوان واللتماد) . 
- اعتبار أهلية الوجوب فققط دون 
الغتقل (حكمم الإقرار للمجنون 
والصغير). 
- الإقرار للحمل والتفصيل فيه 


المبحث الثاني 
شرائط أخرى 
- اشتراط المعلومية . 


باب دليل الإطروحات المقترحة 


الفرع الثالث 

المقر به (محل الإقرار) وشرائطه 

أولا : - اشرراط أن يكون واقعة 
يخرج الإقرار بالحكم الشرعي الواجحب 
التطبيق). 

ثانيًا : اشتراط أن يكون مما يرزتب 
عليه حق - التفريق بين حق الله وحق 
العبد (بالنسبة للإقرار بالجرائم) . 

الثا : هل يش ترط المعلومية ؟ 
(الشافعية وامجلة م515١‏ يجيزون الإقرار 
بامجهول) . 

- حكم الإقرار بالمشاع . 

- حكم الإقرار بالحمل . 

- حكم الإقرار العام (م591١‏ 
البجلة). 

- ما يدحل ف المقر به تبعًا . 

- الإقرار بشئ في شئ, 

- استعمال لفظ «قْ». 

- الإقرار بشع بين غايتين . 

- الإقرار المحمل والمبهم.: بشئ » 
بدارهم ... . 

رابعًا : اشراط أن يكون المقر به 
واضحًا لا لبس فيه ولا غموض ولا 
احتمال للتأويل أو إثارة للشك - 
اشراط الإقرار التفصيلي بالواقعة ف 
الحرائم لتنتفي الشبهة كما في الزنا . 


خامسًا : اشتراط ألا يظهر كذب 
الإقراز » وألا يكذبه ظاهر الخال . 

- حكم الإقرار بالمحال شرعًا وا محال 
العقلي. 

- قاعدة الاعتراف سيد الأدلة » 
وقاعدة الاعتراف دليل تحيطه الشيهات 
فيجحب أله كنتهى الحذر . 

- هل يشترط البحث عن الدافع إلى 
الإقرار ؟ (قد يكون الإقمرار بالجرمة 
ليقظة ضمير المجرم» وقد يكون لتخليص 
امحرم الحقيقي أو لتجنب حريعة أشد » 
أو للرغبة ئ الموث أو السجن أو للزهو 


( 


- هل يشدرط توافر الانسجام بين 
الإقرار والأدلة الأحرى؟ 

- سلطة القاضي ف تقدير الإقرار 
للتحقق من صدقه من ناحية مطابقته 
للواقع (وهو حلاف التحقق من توافر 
شرائط صحة الإقرار في ذاته ثما يعود إلى 
سلطة القاضي بلا حلاف ) . 

(التفريق في القانون الفرنسي بين 
المدني - حيث دور القاضي سلي -. 
والجزائي - حيث دوره إيجابي) . 

القانون الإنحليزي لا يفرق » ودور 
القاضي فيه سلبي في الاثنين . 

النظرية الإنحليزية تسلب القاضي 
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بملةت المسلم 
72 المفاصر 
سلطة تقدير الاعتراف وبالتالي حق 
تحرئته - النظرية الفرنسية تعطي القاضي 
هذين الحقين في الجزائي دون المدني) . 


الفرع الرابع 
ركن الإقرار وشرائطه 
المبحث الأول 
الركن بوجه عام 
- التعبير بأي طريق كان ... 
المطلب الأول 
1 التعبير الصريح 
أولا : اللفظ (بيان الفرق بين صيغة 
الإقرار بالوديعة والإقرار بالدين ) 
انها : الكثابة : هل: يؤوحذ بها في 
الحراك؟ 
الكا 
الجرائم ؟ 
إشارة الناطق - الحالات الي يول 
100 
- إشارة الأخرس. ْ 
المطلب الثاني. 
التعبير الصمني 
أولاً : السكوت : قاعدة لا ينسب 
إلي ساكت قول - استثناءات ذلك . 
ثاقَا : الفعل : (هرب المتهم أو 
تصالحه مع انحن عليه) - المرجحح أنها 


: الإأشارة : هل يؤحذ بها في 
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السنة الثالئة والعشرون2 العدد )9١(‏ 
معلومات تعين على التعمق في التحقيق 
لا أكثر) . 
ثالًا : الدلالة : 
- هل يوذ بها في الخرائم؟ 
- هل طلب الصلح إقرار ؟ 
- هل طلب الشراء إقرار ؟ 
٠‏ المطلب الثالث 
شرائط التعبير 
أولاً : أن تكون الصيغة على سبيل 
اليقين والحزم (إشارة إلى الخزل وعطف 
على ما سبق أو عطف من هناك إلى 
هنا) . 
ثانيَا : أن تكون الصيغة منجزة : 
الإقرار المطلق » والإقرار المقيد » والإقرار 
المعلق على شرط . 
ثالثا : ألا يتصل بالإقرار ما يفسده: 
- الاستثناء وأنواعه وشرائط صحته. 
- الاستدراك وأنواعه . 
- إشارة إلى مسألة الإقرار ا مركب 
(الإقرار بالدين ووفائه) وتحرتته وإحالة 
على بحث أثر الإقرار (حجيته) . 
رابعا : هل يشترط. بيان سبب 
الإقرار ؟ وما أثر حهالته . 


باب دليل الإطروحات المقترحة 


ال مبحث الثاني 
هل يشترط لصحة الإقرار قبول المقر 
له أو تصديقه ؟ وهل يرتد بالرد ؟ 


المبحث الثالث 
الإقرار القضائي والإقرار غير القضائي 
المطلب الأول 
شرائط الإقرار القضائي 
أولاً : أن يكون بواقعة مدعى بها 
(ضده » ليخترج كلام الشاهد) . 
ثانيًا : أن-.يكون أمام القضاء (الإقرار 
أمام الشرظة والنيابة والخبراء ... ليس 
إقرارًا قضائيًا - هل يجوز للقاضي 
اعتماده أساسًا للإدانة ؟) 
صور الإقرار أمام القضاء (شفويًا أو 
تحريريًا أو في مذكرة يقدمها ...) 
ثالغا : أن يكون أثناء سير الدعوى 
المقامة باحق موضوع الإقرار. 
المطلب الثاني 
الاستجواب 
أولاً : حق القاضي في اسستجواب 
الخصوم. 
اقّا: حق الخصم في طلب 
استجوايه » واستجوات خصمه») 
ومشاركته في اسستجواب خصمه . 
(اشتراط أن تكون الواقعة منتجة جائزة 


الإثبات). 

ثاكًا : امتنااع الخنصم عن الإجابة » 
وما يترتب عليه . 

رابغا : حق القاضي وواحبه في 
مناقشة المتهم المقر يجريمته للتأكد من 
أركسان اللجريمة وظروفها - لا يجوز 
استجواب المتهم للحصول على اعتافه 
- ولا يكون الاستجواب إلا برضا 
المتهم . حق المتهم في الامتناع عن 
الإجابة . ْ 

امسا : تلقين القاضي للمتهم 
بالإنكار. 

المطلب الثالث 
الإقرار غير القضائي 

أولاً : إثبات وقوعه : تنصاب 
الشهادة اللازم لإثبات الإقرار . هل يتبع 
نصاب الشهادة على المقر به؟ هل 
يحلف منكر الإقرار على عدم إقراره ؟ 

ثانيَا : حجيته : كدليل في الدعرى 
إذا بت : ٠‏ 

- لا حجية للإقرار غير القضائي - 
ولو ثيت - في مسائل الحدود إذ لابد 
من حدوث الإقرار عند من لبه ولاية 
إقامة الحد . 

ثالنًا : قضاء القاضي بعلمه بناء على 
إقرار أمامه تحارج مجلس القضاء. 


11 ام 


بجلة المسلم 
222 المغخاصر 
المبحث الرابع 
تكرار الإقرار 
المطلب الأول 
الحالات التي يشرط 
فيها تكرار الإقرار 


# . 
أولاً : يان الحالات » والمرات 


المشترطة والثلاف في ذلك : 

الزئى - السرقة - القذف - السكر 
- القتل .... ش 
ثانيا : هل يشترط أن يكون التكرار 
ف مجلس واحد أو عدة مجالس ؟ 

المطلب الثاني 
هل يعتبر الإقرار الثاني بالدين 
تأكيذا للأول أم إقرارًا بدين آخر 


ا مبحث الخامس 
شرائط النفاذ 
- مثاها الحرية بالدسبة للإقرار بالمال. 
المبحث السادس 
بطلان الإقرار غير المستوفي للشرائط 
ش أولاً : نقص الأهلية , 
ثانا : الأكراه . 
اليا : الصورية . 
رابعًا : الغلط . 
. تخامسا : التدليس . 


1ك 


السئة الثالغة والعشرون العدد (41) 


الفصل الثاني 
أحكام الإقرار 
الفرع الأول 
الأحكام العامة 
المبحث الأول 
الأثر الكاشف للإقرار 
أولاً : اخبار مق وليس عطية ولا 
وصية. ‏ - ٠‏ 
ثانيًا : الإقرار دليل قضائي على الحق 
وليس سيبًا له (م ١078‏ محلة). 
الما : عدم جواز الإدعاء بحق يسنئد 
نشؤه للإقرار. هل السند بالمديوئية الموقع 
عليه ملزم إذا خلا من بيان سبب 
المديونية؟ 


المبحث الثاني 
الإقرار حجة قاطعة على المقر 
أولاً : الإقرار أقوى من الشهادة. 
- القضاء بالاستناد إلى الإقرار لا 
الشهادة عند اجتماعهما والخنلاف في 
ذلك. 
- إعفاء اللنصم من الإثبات بالبينة 
الششخصية» وعدم قبولما بعده إلا ف 
حالات استثنائية لتعدية.الإثبات إلى غير 
المقر . 
. ثائيًا : عدم قبول إثبات العكس . 


ياب دليل الإطروسات المقترحة 


الها : رجوع (أو عدول) المقر عن 
إقراره : ش 

- الرحوع الصريح والرحوع 
الضمئ (بتناقض الأقوال). 

- رأي الظاهرية في عدم جوازه 

- للخحطأ في الواقع . 

- الاستدراك : هل يعتبر رجوعا ؟ 
وهل يقبل ؟ وهل يعتير عدم قبوله تحزئة 
للإقرار ؟ 

- الاستناء المتصل والاسكناء 
النفصل . 

- الرجوع شبهة تسقط الحد عدا 
القذف » لتعلق حق الغير . الوقت المعتبر 
للرجوع في الإقرار المسقط للحد (قبل 
إقامة الحد » أو أثناءه أو هربه من 
الحد). 

- إمكان رجوع المتهم عن إقراره 
يوجحب استمرار السلطات في جمع الأدلة 
حتى تمام الدعوى لاحتمال رجوعه. 

رابعًا : دعوى المقر أنه كان كاذبًا في 
إقراره والخلاف في ذلك ؟ المواضع الي 
لا تسمع فيها دعوى الكذب . 


المبحث الثالث 
الإقرار حجة قاصرة على المقر 
وعلى خلفه العام 


| . المطلب الأول 
قاعدة الإقرار قاصر والبيئة متعدية 
أو : : لا يتعدى الإقرار إلى الدائن أو 
الشريك أو الورثة فيما بيئهم.. 
ثائيَا : الحالات الي يتعدى فيها أثر 
الإقرار إلى الغير » والخلاف فيها . 
ثالما : الإقرار في الجزائيات : 
- الإقراز في الزنى قناصر على المقر 
ويحد المقر للقذف أيضًّا إذا لم يقر 
الطرف الآحر - إقرار المتهم على 
شركائه يعشبر من قبيل. الشهادة أو 
الاستدلال . 
المطلب الثاني 
سريان الإقرار على 
ورثة المقر لخلفيتهم العامة 
المطلب الغالث 
عدم كفاية الإقرار في بعض الحالات 
- كالوكالة والوصاية وإثبات دين 
المشتري. . ٠‏ 
في الجزائيات : هل يكفي الإقرار ؟ 
في القوانين الحديشفة ‏ لا يكفي في 


-6 كاد 


جحل المسلم 
المغاصر 
الفرنسي والسوزي . ويكفي في المصري 
جوارًا وفي الإنحليري وجوما). 
المطلب الرابع 
الإقرار حجة قاصرة في الدعرى 
التي وقع الإقرار بشأنها 

- لايعتبر حج ةف أي دعوى 
أخرى بين الطرفين » وإنما بحرد قرينة قد 
يستفيد بها الغير كذلك . 


المبحث الرابع 
تجرئة الإقرار 
أولاً : تفريق القانونيين بين : 
- الإقرار البسيط (تصديق المدعى 
عليه للمدعي ف جميع ما ادعاه). 
- الإقرار الموصوف (المقيد بأحل أو 
شرط من وقت نشوء الواقعة المقر يها). 
- الإقرار المركب : - سن واقعة 
أصلية وواقعة أحرى مرتبطة بها كالوفاء 
بعد المديونية . ش 
- من واقغتين لا تسستلزم إحداهما 
الأحرى كالمديونية والمقاصة. 
ثائيًا : نظرية التجزئة ومشكالتها . 
الا : أثر التجزئة في نقل عبء 
الإنبات , : 
رابعا : النظرية القانونية ف التحرئة : 
- في القانون الفرنسي حائزة في 


سكك,- 


السنة الثالثة والعشرون2 العدد )91١‏ 
الجزائي دون المدني - بخلاف الإنحليزي 
فغير جائزة في الاثنين . 

- في الفرنسي التجزئة لا تصح إلا 
إذا كان 'لاعتراف يشمل ارتكاب 
الجرعة ووقائع تتعلق بظروفها - أما إذا 
كانت الوقائع تنفي عن الجريمة أحد 
أركاتها فيجوز التجزئة ولكنها لا تعتير 
اعترافا . 

جامسا : الخلاف بين المذاهب ف 
حواز تجحزئة الإقرار : (الظاهرية والحنابلة 
وبعض الشافعية لا يجيرون التحرئة) . 


الفر 3 الثاني 
الأحكام الخاصة 
المبحث الأول 
أحكام خاصة ببعض أنواع الإقرار. 
المطلب الأول 
الإقرار بالزواج وبالنسب وبالوارث .. 
1 المطلب الثاني 
الإقرار بالوقف وبريع الوقف 
وبشرط النظر على الوقف وبالوصية.. 
المطلب الثالث 
الإقرار بالهبة 
المطلب الرابع 
الإقرار بالعمن 


باب دليل الإطروحات المقترحة 


المطلبالخامس 
الإقرار بالشفعة 
المطلب السادس 
الإقرار بالشركة 


المبحث الثاني 

أحكام خاصة ببعض أنواع المقرين 
المطلب الأول 

إقرار المريض مرض الموت 

أولاً : للوركة. 

ثانا : للغير. 
المطلب الثاني 

إقرار اللقيط والإقرار عن اللقيط 
المطلب الثالث 

إقرار الوصي وإقرار القيم على الوقف 

المطلب الرابع 

الإقرار عن الغير وإقرار الوكبل 

بالخصومة على موكله 

المطلب الخامس 

الإقرار بالصورية (الإقرار بالدين أو 


العين لغير صاحب الصلك) 
المبحث الثالث 
أحكام خاصة ببعض صور الإقرار 
الإقرار بالكتابة 
أولاً : بيان الفرق بين الإقرار 
بالكتابة والإثبات بالدليل الكتابي. 
(يراعى أن الإثبات بالكتابة ييحث 
تفصيلاً في مكان آعمر حاص به من 
موضوع الإثبات). 
انها : بيان بحمل عن الإقرار يطريق 
الكتابة - الأمر بكتابة الإقرار إقرار. 
الها : أنواع اصة من الإقرار 
بالكتابة: 
-١‏ التوقيع (تبحث حالة إنكار 
التوقيع) . 
١‏ - قيود التجار . 
-٠‏ الإقرار المكتوب الذي يرى في 
التزكة (م ١51١‏ بحلة) . ٠‏ 
غ- الصكوك والوصولات. 


إفتفعيف 


ل ا 
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7 / التى يشفلها الفكر العربي الاسلامي لمعاصة 


ومصادره الأصيلة. 


الصفاف الإهلامة 


4 أداة يحتاجها الباحثون والعلماء, ودليل يستخدمه طلاب 


الدرامسات الأسلامية) ومرجمسع. لا تستغني عنه المكتبات 
ومؤسسات التوقيق والمعلومات.. 


وكشافها التتحليلي التبادلي محتويات أوعية المعلومات 
العربية الاسلامية بعمق وشمولية. 


مجلة فصلية .تعنى بالموضوعات الاسلامية في المطبوعات 
العربية.. صدر العدد الأول منها في مطلع العام 1345 مغطيا ‏ - 


الدوريات الصادرة مغل العام 21184 والكتب من العام 194107 


تطلب من دلمون للنثر 
.]ا ومنطسااطتط مبصصائط 
ك5ناظم 07 - فاك0ع1لا 7161 ع«م0.8.م 
3577-2-8 الاوع ,357-2-313491 :أو 
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